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In Polymnia, la collana di Scienze dell’antichità fondata e diretta da Lucio Cristante, 
che rappresenta una delle iniziative editoriali più prestigiose dell’Università degli Studi di 
Trieste, la sezione di archeologia, curata da Federica Fontana, ha ormai acquisito una forte 
consistenza e una precisa identità. 
Alle quattro monografie apparse tra il 2010 e il 2013, due delle quali già dedicate a fe-
nomeni religiosi della Gallia Cisalpina (F. Fontana, I culti isiaci nell’Italia settentrionale. 
1. Verona, Aquileia, Trieste, con un contributo di E. Murgia, 2010, ed E. Murgia, Culti 
e romanizzazione. Resistenze, continuità, trasformazioni, 2013), hanno fatto séguito a 
breve termine l’edizione del I Seminario di Archeologia del Sacro, tenutosi nel 2012 e pub-
blicato nel 2013, e quella del II Seminario, tenutosi nel 2013. 
I caratteri generali degli Atti dell'uno si ritrovano anche negli Atti dell’altro.
Mi riferisco: da un lato, al livello nazionale e internazionale dell’organigramma, cui 
hanno contribuito studiosi della Soprintendenza della Lombardia e delle Università di To-
rino, Milano Cattolica, Venezia Ca’ Foscari, Trieste, Roma La Sapienza, Cassino, Salerno, 
Regensburg; dall’altro, alla grande ricchezza dei suoi apporti scientifici. 
Per quanto riguarda questi ultimi, voglio sottolineare: la forte apertura verso gli aspetti 
teorici e metodologici, presente non solo nei testi introduttivi di Sabina Crippa e di Federica 
Fontana, ma anche in molte delle relazioni; la varietà degli àmbiti geografici e culturali 
presi in considerazione, che vanno dalla Gallia Cisalpina all’Etruria e alla Magna Grecia e 
dall’Africa Proconsolare e dalla Cirenaica a Xanthos in Licia e ad Anfipoli in Tracia; l’am-
piezza dell’arco diacronico, esteso dalla grecità arcaica all’Impero tardo-antico; la dimensione 
multidisciplinare e, spesso, interdisciplinare dei lavori, derivante dalla presenza di storici 
greci e romani, archeologi classici, etruscologi, linguisti, storici delle religioni.
A tali valutazioni di carattere complessivo (per un bilancio più analitico rimando alle 
Conclusioni di Giovannella Cresci Marrone) desidero aggiungere due brevi note conclusive.
La prima riguarda il fatto che i Seminari triestini sono arrivati alla terza edizione, la 
quale ne ribadisce le vaste aperture, e continueranno. Ciò vuol dire che l’iniziativa ha messo 
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radici ed è ormai diventata un appuntamento scientifico importante e riconosciuto come tale 
anche al di fuori del Nord-Est.
L’altra considerazione mi viene suggerita dalla presenza tra i partecipanti ai lavori, ac-
canto a Maestri autorevoli e a giovani ‘incardinati’ di riconosciuto valore, di un buon nu-
mero di studiosi, anzi di studiose, che hanno intrapreso da poco la via della ricerca. Ad esse, 
e in particolare alla scuola triestina di Federica Fontana, vorrei che andassero i nostri auguri 
più sinceri. 
Vasciano (Città di Castello), 6 settembre 2014
Gino Bandelli
1Il mio intervento si configura più come un’introduzione alle ragioni di un incontro 
che come un’articolata trattazione del tema così come verrà presentato in una prospet-
tiva storico religiosa da Sabina Crippa1. D’altra parte, Sacrum facere come ‘contenitore’ 
è nato proprio come momento di confronto interdisciplinare su un ambito di ricerca 
molto attuale, che vede coinvolti specialisti di diversa formazione e differente approccio 
metodologico.
La necessità di questo confronto emerge con chiarezza a partire dal concetto di sa-
crum, che per gli storici delle religioni, soprattutto della religione romana, in qualche 
modo non esiste, nel senso che tutto è sacro ovvero sancito e in un certo senso garantito 
da un rituale nella vita pubblica come in quella privata al punto da non poter essere di-
stinto da ciò che sacro non è2. Come è già stato detto, infatti, il dualismo sacro/profano, 
frutto di un’elaborazione teorica moderna, deve essere sostituito per il mondo antico 
da quello più pertinente di pubblico/privato, laddove anche il privato aveva una sua 
visibilità pubblica3.
Ciò nonostante, per me e per molti di quanti hanno partecipato a questo Seminario 
non risulta equivoco parlare di ‘Archeologia del sacro’, un ambito disciplinare all’interno 
* Questo mio titolo si ispira a quello della recente mostra «Sotto gli auspici dell’archeologia». Raffaele 
Pettazzoni: testi, documenti, reperti, (San Giovanni in Persiceto, 29 marzo-31 agosto 2014), dedicata alla vita 
e all’attività di Pettazzoni avviata, significativamente, nel segno dell’archeologia (allievo di Edoardo Brizio 
all’Università di Bologna, conseguì il diploma in Archeologia presso la Scuola Italiana di Archeologia di 
Roma; ricoprì, tra l’altro, il ruolo di ispettore sia presso il Museo Preistorico ed Etnografico Pigorini di 
Roma, sia presso il Museo Civico di Bologna per la Soprintendenza ai Musei e Scavi di Antichità dell’Emilia-
Romagna).
1 Si veda il contributo di Sabina Crippa infra.
2 Per una messa a punto del problema cfr. Santi 2004; Chirassi Colombo 2012; Chirassi Colombo 
2013, pp. 11-19.
3 Sulla contrapposizione sacer/profanus e publicus/privatus, Sabbatucci 1951-1952, pp. 91-101; 
Sabbatucci 1994, pp. 141-144; Scheid 2000, pp. 22-23; Santi 2004; Santi 2006, pp. 239-250; Xella 
2006, pp. 10-12.
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del quale gli archeologi analizzano tutti i dati per così dire materiali relativi a luoghi di 
culto e a rituali ad essi connessi. Spesso, purtroppo, senza avere piena consapevolezza dei 
problemi teorici intrinseci a questo settore di ricerca.
Si tratta di una ‘leggerezza’ sul piano metodologico che dovrebbe però essere limitata 
il più possibile per non generare ‘mostri’: lo storico delle religioni ha bisogno del dato ar-
cheologico interpretato per ragionare sulla consistenza e la diffusione di un determinato 
culto, ma l’archeologo deve essere in grado di coniugare gli aspetti tecnici della propria 
disciplina con una conoscenza adeguata della storia delle religioni antiche e delle fonti 
‘altre’. Un esempio per tutti, quello della multiforme Iside che a seconda della presenza 
di una cornucopia, di un timone o di un serpente ha generato proposte sincretiche tra le 
più varie tra le quali Iside/Fortuna, Iside/Igea o Iside/Bona dea, quando non addirittura 
Iside/Fortuna/Bona Dea, forme nate da interpretazioni discutibili sul piano iconologi-
co diventate vere e proprie realtà divine prese in considerazione non solamente dagli 
archeo logi del ‘sacro’, ma anche dagli storici delle religioni4.
In questo rapporto circolare, in definitiva, le competenze dell’uno restano ineludibili 
per l’altro e da qui l’iniziativa di Sacrum facere5.
Un ulteriore approfondimento merita il termine contaminazioni, che costituisce la 
specificità di questo Seminario. Per uno storico delle religioni ‘puro’ come Ileana Chi-
rassi Colombo, con la quale ho discusso a tale riguardo, la parola richiama immediata-
mente alla mente il concetto di pollution6, contaminazione, quindi, intesa nel significato 
di perdita della purezza, con un chiaro riferimento sul piano rituale, mentre per me ha 
chiaramente un’accezione di mescolanza, di punto di contatto, di trasformazione come 
frutto di un confronto fra culture7.
Su questo, forse, varrebbe la pena di riflettere.
Ma veniamo alle contaminazioni più propriamente ‘archeologiche’.
Il problema più frequente con il quale l’archeologo si confronta è quello della conta-
minazione di tipo per così dire iconografico (ma anche architettonico, rituale, etc.), che 
però è strettamente legata al tema del ‘sincretismo’ e della cosiddetta interpretatio8.
Propongo qui in breve alcuni spunti di riflessione, una sorta di introduzione ai lavori, 
senza la pretesa di un discorso sistematico.
4 Sul problema cfr. Fontana 2010, pp. 74-86, con bibliografia di riferimento.
5 Vedi anche Fontana 2013, pp. 1-8.
6 Cfr., ad esempio, Parker 1983; Lennon 2014.
7 Il concetto è più affine a quello di ‘acculturazione’, vedi, ad esempio, Società indigene 2010. Sul 
concetto di mutazione religiosa, cfr. da ultimo, Pirenne-Delforge, Scheid 2013.
8 Cfr. il contributo di Sabina Crippa in questi Atti. Cfr. anche Murgia 2013, pp. 66-93. Per alcuni 
aspetti della contaminazione iconografica, cfr. Dunand 2013.
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Per valutare fenomeni di contatto e/o prestito culturale l’archeologo ha a propria 
disposizione segni come il linguaggio formale, la tipologia di un manufatto, il tema e lo 
schema di una raffigurazione o la forma di un monumento o la consistenza e la tipologia 
di un deposito o, ancora, tracce di sacrifici. Ma per parlare di assunzione di elementi 
da una cultura all’altra è necessario partire da una conoscenza adeguata delle ‘identità’ 
coinvolte. Soprattutto non è lecito trarre da un eventuale contatto tra culture diverse 
rapporti cronologici in qualche modo predeterminati fra realtà autoctone – e quindi 
presumibilmente arcaiche – e realtà ‘importate’.
Altrettanto rischiose possono essere le ‘generalizzazioni’, che costituiscono spesso for-
mule tese ad una confortevole riduzione della complessità di un problema.
Un caso interessante a questo proposito è il concetto di gallo-romain, piuttosto uti-
lizzato in letteratura9, ma dai contorni un po’ troppo sfumati.
Si può essere certi che espressioni di questo tipo siano adottate per indicare forme 
‘proprie di una cultura romana in terre di tradizione gallica’ o piuttosto come ‘recupero 
di tradizione celtica nell’arte romana’ o ancora come ‘resistenze di un sostrato celtico 
in ambiente culturale romano’? E soprattutto quali possono essere strumenti efficaci 
nell’individuare il concetto in sé di ‘gallico’?
Il ragionamento non può essere così lineare, come se ci si trovasse davanti ad un 
semplice passaggio da una cultura artistica o religiosa pre-esistente al ‘romano’ (o al 
greco) che a contatto con esso si trasforma o annullandosi o resistendo o, appunto, con-
taminandosi dando luogo a linguaggi propri di quella che a lungo si sono definite ‘arte 
provinciale’10 – per quanto riguarda la produzione artistica – o ‘forme di sincretismo 
religioso’ in ambito cultuale11.
Sottolineo le convergenze tra questi due aspetti del problema perché hanno radici 
comuni.
Si prenda il caso di Epona12, oggi generalmente considerata una divinità celtica pro-
tettrice dei cavalli e degli animali da soma, sulla base della pertinenza della radice epo- 
alla lingua celtica13.
9 Per una accurata messa a punto del problema sul piano dei sacra e dei luoghi di culto nelle province 
galliche, cfr. Scheid 2000, pp. 19-21; Raepsaet Charlier 2012, pp. 37-38. 
10 Cfr. Baldassarre 2012, con ampia discussione sul concetto di arte plebea.
11 Sul concetto di sincretismo definitiva l’elaborazione in Pirenne-Delforge, Motte 1994. Cfr. 
anche Xella 2009. Vedi, inoltre, Fontana 2010, pp. 74-86.
12 Per un inquadramento generale sulla figura di Epona, cfr. DictAnt s.v. Epona, pp. 733-734 
(G. Lafaye); Reinach 1895; Magnen, Thévenot 1953; EAA III, s.v. Epona, pp. 377-378 (M. Floriani 
Squarciapino); Duval 1976; Linduff 1979; Oaks 1986; LIMC V, s.v. Epona, pp. 985-999 (S. Boucher); 
Boucher 1999; Calendario 2012, pp. 33-35. 
13 L’appartenenza del teonimo all’area celtica, dopo un primo momento di attribuzione al latino arcaico, 
è oggi comunemente accettata e utilizzata come evidenza per la celticità della dea, cfr. Boucher 1999, p. 13; 
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Quella che vorrei analizzare in questa sede è la questione del suo intrinseco ‘celtismo’, 
elemento che ha determinato la sua qualità di déesse gallo-romaine rispetto alla cultura 
romana e, con esso, della sua eventuale pre-esistenza o re-sistenza rispetto alla piena affer-
mazione della romanità nelle province galliche. Si tratta, infatti, di un problema che si 
pone in qualche modo come paradigmatico per casi analoghi.
Da un punto di vista strettamente iconografico la dea si presenta in due schemi 
fondamentali (di temi non possiamo parlare dato che alla figura di Epona non si associa 
alcuna vicenda mitica)14; seduta all’amazzone sul dorso di un cavallo (figg. 1-2) (1) o 
assisa tra due o più cavalli (2) (figg. 3-5), munita a seconda delle circostanze di fiaccola, 
cornucopia, patera, cesto di frutta o fiori. Sembrerebbe una dea dotata di competenze 
non tanto come domatrice di puledri, quanto come protettrice di animali, quali cavalli, 
muli e asini, impiegati nei lavori dei campi e nei trasporti delle merci. In sostanza una 
divinità agreste più che della natura selvaggia.
L’iconografia che la rappresenta è di tradizione ellenistico-romana sia nel primo caso 
(schema simile a quello della Nereide sul toro15) sia nel secondo (schema araldico per 
cui si è proposto un accostamento alla Potnia Theron16); per quanto riguarda il linguag-
gio formale, dunque, non presenta caratteristiche ‘indigene’, diversamente da quanto 
accade, ad esempio, con Sucellus che si presenta in uno schema di tipo policleteo, ma 
abbigliato alla gallica (fig. 6)17.
Anche la cronologia costituisce un aspetto del problema piuttosto stimolante. 
Il materiale archeologico e le iscrizioni riferibili a Epona sono tutte datate tra il II 
e il III secolo d.C. (ad eccezione di un’iscrizione dubitativamente datata alla fine del I 
secolo d.C.18) quando non si rivelano sostanzialmente indatabili; in ogni caso si tratta 
di documentazione di piena età imperiale19. La dea appare, all’inizio del II secolo d.C., 
anche nelle fonti letterarie: Giovenale (8.157) indica Epona come divinità ‘da stalla’ ma 
 
Delamarre 2003, p. 163. Per un’interpretazione in chiave funeraria, cfr. Benoit 1950.
14 Nello Ps. Plu. Parallela minora C29, p. 312E si narra la vicenda di un certo Fulvius Stellus, 
irriducibilmente misogino, il quale avrebbe preferito accoppiarsi ad una giumenta, generando così Epona. 
Vedi, inoltre, Hofeneder 2005, pp. 34-36.
15 Cfr. Reinach 1895; EAA III, s.v. Epona, p. 377 (M. Floriani Squarciapino).
16 Questo schema è più attestato in Europa centrale, ma si ritrova anche nella pittura perduta del 
Circo di Massenzio a Roma, cfr. LIMC V, s.v. Epona, p. 993, n. 198 (S. Boucher); Boucher 1999, p. 15.
17 Cfr. Boucher 1999, p. 15.
18 Si tratta dell’iscrizione di Entrains (Nièvre), la cui datazione è ancora molto discussa, CIL XIII, 
2902. Cfr. Boucher 1999, p. 16; Calendario 2012, p. 33.
19 Si tratta prevalentemente di rilievi, bronzetti, coroplastica e una pittura, cfr. Boucher 1999, pp. 
14-18. Per le iscrizioni, cfr. Boucher 1999, pp. 14-16; Jüfer 2001, pp. 38-39. I bolli EPO su ceramica 
campana rinvenuti a Saint-Blaise non possono assolutamente essere riferiti tout court ad Epona, cfr. Boucher 
1999, p. 16; Calendario 2012, p. 33.
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non come ‘barbara’, estranea, cioè, alla cultura romana; allo stesso modo, più tardi, la 
connota Apuleio (met. 3.27), che ne descrive un’edicola ornata di rose all’interno di una 
stalla in cui si trova Lucio trasformato in asino20.
Il documento più antico in cui compare Epona – la cronologia, ancora discussa, 
oscilla tra l’età augustea e quella giulio-claudia – è il cosiddetto calendario di Guidizzolo 
rinvenuto alla fine dell’Ottocento nel territorio tra Brescia e Mantova21. Si tratta di un 
calendario feriale di cui è rimasta solo una piccola porzione scritta su una tegola, che 
indica il 18 dicembre come giorno di festa dedicato alla dea. Che si tratti di un vero 
calendario o di una lista di festività ad uso privato non rientra tra i nostri interessi speci-
fici, ma certamente va notato come Epona si inserisca tra feste e divinità che si possono 
definire arcaiche – il manufatto menziona, tra gli altri, i Saturnalia, i Volcanalia e il 
Septimontium22 – creando un’associazione piuttosto singolare. 
Benché la parzialità del documento non consenta di dedurre che il calendario sia 
connotato coerentemente da festività arcaiche e di conferire, quindi, anche alla dea dei 
cavalli una sorta di arcaicità, la presenza di Epona è stata interpretata come un fenomeno 
di precoce ricezione, in età augustea, di una divinità allogena (arcaica) in ambiente ro-
manizzato23. L’esistenza di tale divinità nella cultura religiosa gallica né di questo perio-
do, né tanto meno in precedenza, non è, tuttavia, supportata da alcuna evidenza. 
Questi elementi consentono di risalire alle radici della cultura celtica? Credo sia im-
portante riflettere a questo proposito sul fatto che le fonti disponibili non solo sono 
di età imperiale ma anche presentano una figura divina priva di tratti di ‘celtismo’, di 
carattere agreste, legata alla protezione degli animali da soma.
Conviene tornare, allora, alla definizione di gallo-romaine riferita ad Epona. 
Come si è detto, la ragione di questo appellativo si troverebbe nella ‘celticità’ del 
teonimo e nell’area di diffusione delle attestazioni legate alla dea. Una lettura diversa dei 
dati è, tuttavia, possibile. Prima di tutto, la documentazione relativa alla divinità non è 
diffusa esclusivamente nelle province galliche, ma anche in quelle danubiane, oltre che 
in Portogallo, in Spagna, in Britannia, in Germania, in Raetia, in Noricum, in Pannonia, 
20 Allo stesso modo le fonti tarde, quali Tert. apol. 16, Tert. nat. 1.11; Min. 28.7, Prud. apoth. 
147-149; Fulg. serm. 11.115 esprimono il loro disprezzo rispetto a questa divinità definendola dea delle 
stalle. Sulle fonti letterarie relative alla dea Epona, cfr. Hofeneder 2005.
21 CIL I2, 253; InscrIt XIII, II, 40. Cfr., inoltre, Duval 1976, p. 70; Boucher 1999, p. 16; Calendario 
2012, pp. 5-8.
22 Cfr. Calendario 2012, pp. 26-32.
23 Cfr., da ultima, Calendario 2012, pp. 33-35. Scettico sulla possibilità di seguire il passaggio da 
cultualità indigena a cultualità romana sulla base delle fonti disponibili Scheid 2000, p. 24. Diversamente 
ThesCRA IV, s.v. Aedes (romano-provinciali delle Gallie), p. 156 (M. Cavalieri) considera il fanum il risultato 
di una «interpretatio Romana delle pratiche religiose».
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in Macedonia, in Africa settentrionale e in Italia, soprattutto a Roma24. Se anche si vo-
lesse sorvolare sull’estrema genericità del termine ‘celtico’, riferito ad un gruppo etnico 
privo di un sistema cultuale e culturale unitario25, a vantaggio di una delimitazione 
geografica che comprenda la Gallia Narbonensis e le cosiddette Tres Galliae, i dati non 
sarebbero in ogni caso coerenti. 
Risultati più credibili si ottengono, invece, se si pone nella giusta prospettiva la fun-
zione della dea, protettrice degli animali da stalla, qualità che la rende oggetto di par-
ticolare devozione proprio in quelle zone connotate dalla presenza degli eserciti o tra-
dizionalmente legate all’allevamento del bestiame o alle attività agricole che impiegano 
animali da soma. Ovunque, quindi, ci siano cavalli, asini e muli. 
Se, dunque, lo schema figurativo è di tradizione ellenistico-romana, la cronologia 
di età imperiale, l’area di diffusione riferibile alle competenze specifiche della dea, nulla 
impedisce di pensare che anche il teonimo possa essere riconsiderato e trarre origine 
piuttosto nel variegato e multietnico ambiente cisalpino, tradizionalmente legato all'al-
levamento dei cavalli26; in tal caso, la presenza di Epona sul calendario di Guidizzolo 
avrebbe una spiegazione più semplice.
Si tratta di ipotesi, naturalmente.
Un altro caso estremamente interessante – e di natura analoga – è quello ‘architetto-
nico’ del cosiddetto ‘tempio gallo-romano’ o ‘tempio a galleria’, meglio noto in lettera-
tura come fanum27. Si tratta di definizioni che designano grosso modo strutture a pianta 
centrale con una cella sopraelevata, che svetta come una torretta sopra il tetto spiovente 
del colonnato che la circonda28. Anche in questo caso, la tipologia architettonica dovreb-
be corrispondere ad un tipo monumentale nato dalla ‘fusione’ di una tradizione indi-
gena con quella romana. Tuttavia, a dispetto del nome, questo tipo di luogo di culto si 
afferma solamente durante le fasi più attive della romanizzazione delle province galliche 
(ma anche in Germania, Raetia, Pannonia, Britannia, Noricum) e si sviluppa nella piena 
età imperiale29. L’aspetto curioso è che di questa tipologia templare, di cui sono stati 
24 Sulla diffusione delle attestazioni relative ad Epona, cfr. Hanoteau 1980; LIMC V, s.v. Epona, 
p. 996 (S. Boucher); Boucher 1999, pp. 14-18; Lobüscher 2001; Webster 2003; Beck 2009, pp. 33, 
264; Hernández Guerra 2011; Calendario 2012, p. 33.
25 Nello specifico degli aspetti cultuali, cfr. Murgia 2013, p. 72, nt. 367.
26 Murgia 2013, pp. 3-12.
27 Sul termine «ambiguo ma ormai tradizionale» e la sua storia cfr. il recente Fauduet, Rabeisen, 
Dupéré 2012, pp. 76-81, con ricca bibliografia. Per un bilancio sul problema, cfr. Izri, Nouvel 2011.
28 Cfr. Gros 2001, pp. 217-219; ThesCRA IV, s.v. Aedes (romano-provinciali delle Gallie), pp. 155-156 
(M. Cavalieri); Fauduet, Rabeisen, Dupéré 2012, pp. 76-77.
29 Sono, in ogni caso, quasi tutti posteriori alla conquista della Gallia da parte di Cesare, cfr. Gros 
2001, pp. 217-219 (con alcune indicazioni precedenti); ThesCRA IV, s.v. Aedes (romano-provinciali delle 
Gallie), p. 156 (M. Cavalieri); Fauduet, Rabeisen, Dupéré 2012, p. 79. Per cinque casi della metà del II 
secolo a.C., Faudet 1993, p. 119.
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censiti numerosi esemplari, nessuno è presente in Alvernia, il cuore della Gallia antica e, 
in un certo senso, della sua resistenza alla romanizzazione30.
Il cosiddetto ‘tempio gallo-romano’ è, dunque, veramente un prodotto dell’incontro 
fra le due culture?
Proprio nell’ambito del I Seminario di Archeologia del Sacro, la dott.ssa Bruno della 
Soprintendenza del Veneto – Nucleo Operativo di Verona, ha presentato i dati recenti 
dello scavo del tempio di Marano nella Valpolicella, da cui è emerso che la pianta ri-
costruita dell’edificio della fase augustea sembrerebbe ispirarsi proprio al tipo ‘gallo-ro-
mano’ (fig. 7), come molto probabilmente anche la precedente fase tardo-repubblicana 
(fine II-inizi I secolo a.C.)31. 
Apro una breve parentesi su questa fase, documentata soprattutto da pitture le cui 
caratteristiche formali sono tali da aver indotto chi le ha studiate a parlare di ‘stile zero’32. 
Un livello qualitativo, in ogni caso, eccezionale attribuibile a botteghe urbane, se non 
ellenistiche, al seguito di una committenza di altissimo profilo; un intervento di questo 
livello in un territorio come quello veronese, ancora sullo scorcio del II secolo a.C., ren-
de forse meno infondata la proposta di rivalutare altri atti evergetici dello stesso genere 
e la loro relativa cronologia, come sarebbe il caso del tempio ‘trionfale’ di Monastero 
ad Aquileia33. Proprio per il caso aquileiese, piuttosto che di «alcuni recenti dubbi del 
tutto immotivati» circa una datazione ‘alta’ preferirei parlare del fruttuoso esercizio del 
dibattito scientifico34.
Tornando a Marano, non entro nei dati di dettaglio, perché sono in corso di edizio-
ne, ma mi sembra interessante notare, come è stato fatto già in occasione del Seminario, 
come in tal caso si tratterebbe del più antico tempio ‘gallo-romano’ noto nel mondo 
romano. Non si trova, però, nelle province galliche e il committente è stato individuato 
con buoni argomenti in un esponente della classe dirigente di età repubblicana, dotato 
quindi di ‘cultura romana’35. Se così fosse e se il prototipo, se così si può dire, si trovasse 
30 Sull’assenza in Alvernia, cfr. Gros 2001, p. 219. Sul censimento dei fana, cfr. Fauduet 1993; 
Gros 2001, p. 218; ThesCRA IV, s.v. Aedes (romano-provinciali delle Gallie), pp. 157-158 (M. Cavalieri); 
Fauduet, Rabeisen, Dupéré 2012, pp. 76-81; si tratta di 653 siti e 843 schede.
31 Presentato in occasione del I Seminario di Archeologia del Sacro (Trieste, 17-18 febbraio 2012) e 
della giornata di studi organizzata dal Collège de France Temples d’Italie. Nouvelles fouilles et découvertes 
(Paris, 1 marzo 2013), il sito di Marano di Valpolicella è rimasto sostanzialmente inedito, cfr. le brevi note di 
Bruno 2012, pp. 96-100, in particolare p. 99 dove si specifica che il tempio sembrerebbe un fanum ‘celtico’.
32 Nello specifico, alcuni pezzi mostrano un motivo ‘ad onde’, ricondotto al cosiddetto ‘stile zero’, 
Pagani, Mariani c.s.). Cfr., inoltre, Murgia 2013, pp. 161-162, con approfondito commento.
33 Strazzulla 2013, p. 86.
34 Tra coloro che hanno espresso «alcuni dubbi recenti del tutto immotivati» sulla datazione al 129 a.C. 
del frontone di Monastero ad Aquileia, rialzandone la cronologia alla prima metà del II secolo a.C., sono 
certamente in buona compagnia, cfr. Fontana 1997, pp. 39-51, Coarelli 2003, p. 59, Känel 2005, p. 90.
35 Gli scavi del tempio di Marano di Valpolicella hanno portato in luce numerosi intonaci dipinti, di 
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realmente in territorio italico, le ragioni della sua fortuna nelle province occidentali 
andrebbero piuttosto cercate nella funzione, nel significato, di questa specie di modello, 
forse non a caso collocato in posizione enfatica in cima al colle, a controllo di un terri-
torio sottratto militarmente al ‘barbaro’36.
In questo caso sarebbe ancora lecita la definizione di ‘gallo-romano’? 
Quelle che ho proposto sono chiaramente delle provocazioni, ma credo siano que-
stioni che si devono porre per non cedere alle semplificazioni. I casi che ho citato e che 
hanno toccato solo parzialmente l’ampio tema del Seminario sono più che altro delle 
proposte di riflessione, una sorta di elogio alla complessità che andrebbe coltivata con 
ostinazione e non banalizzata, pur nel rispetto delle peculiarità delle rispettive discipline.
«Ognuno con propri metodi» ha detto Angelo Brelich, e nella consapevolezza dei 
propri limiti.
Desidero, infine, ringraziare tutti coloro che hanno contribuito alla buona riuscita di 
questo Seminario, prima di tutto la dott.ssa Maria Masau Dan, Direttrice del Museo di 
Arte Moderna ‘Revoltella’, e il dott. Maurizio Messina, Direttore della Biblioteca Statale 
di Trieste, che hanno messo a disposizione gli accoglienti locali in cui si è svolto l’incon-
tro, e la Fondazione CRTrieste, che anche quest’anno ha contribuito alla realizzazione 
dell’evento; un grazie particolare alla dott.ssa Maria Angela Fantini, della Biblioteca 
Statale, per il suo sostegno e la sua disponibilità, e alla dott.ssa Emanuela Murgia, che ha 
curato con me l’organizzazione scientifica e la preparazione degli Atti.
eccezionale qualità, ascrivibili al II secolo a.C.; il ritrovamento sembra confermare quanto supposto su altre 
basi, ovvero che nella fabbrica del tempio furono impiegate maestranze per una committenza di altissimo 
profilo, non locale, Murgia 2013, pp. 155-165 (diversamente Bruno 2012, pp. 96-100 considera tra le 
ipotesi più attendibili «che l’iniziativa possa aver fatto capo a membri di cultura romana della comunità 
dell’oppidum di Verona (...) il centro abitato più importante e influente della zona e già dotato di edifici 
monumentali decorati con i modelli più in voga»). 
36 Murgia 2013, p. 162. Un caso per certi versi simile, potrebbe essere quello del tempio di Nauportus, 
oggetto di indagini geofisiche, le cui forme sembrerebbero riproporre la tipologia ‘gallo-romana’ (Mušič, 
Horvat 2007, p. 264). Significativa la cronologia relativa di questo luogo di culto: è noto, infatti, che con 
la fondazione di Emona, probabilmente dopo le guerre illiriche combattute da Ottaviano (35-33 a.C.) 
l’importanza di Nauportus, vicus di Aquileia, con funzione di avamposto commerciale e ‘militare’, cominciò 
rapidamente a diminuire in quanto sostituita dalla colonia di nuova fondazione, cfr. Nauportus 1990, 
Horvat, Mušič 2007, pp. 165-174, Horvat 2009, pp. 366-369.
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Epona su un rilievo da Fontaines-les-Chalon (da Boucher 1999, tav. VI, fig. 3).
Fig. 2 Epona su un rilievo Gannat (da Boucher 1999, tav. VI, fig. 1).
Fig. 3 Epona su un rilievo da Aptaat (da Boucher 1999, tav. III, fig. 2).
Fig. 4 Epona su un rilievo da Tessalonica (da Boucher 1999, tav. II, fig. 1).
Fig. 5 Epona su una pittura dal Circo di Massenzio a Roma (da Boucher 1999, tav. III, fig. 1).
Fig. 6 Bronzetto raffigurante Sucellus, Musée d’Archéologie Nationale, Château de Saint-Ger-
main-en-Laye.
Fig. 7 Il tempio di Marano di Valpolicella, pianta (da Bruno 2012, p. 98).
14
Federica Fontana
1 2
3
15
Contaminazioni nei sacra del mondo greCo e romano
4
5
16
Federica Fontana
6
17
Contaminazioni nei sacra del mondo greCo e romano
7

19
Un numero considerevole di concetti storici, antropologici, sociologici sono stati 
elaborati per descrivere e poi analizzare i fenomeni che sorgono quando due o più cul-
ture entrano in contatto. Queste prendono a prestito l’una dall’altra alcuni elementi, 
si mescolano, oppongono resistenza oppure si assimilano. Sottesi ad alcuni risultati os-
servabili in tali contesti e talvolta quantificabili, vi sono processi simbolici, ‘produttori’ 
di significato e per questa ragione scientificamente interessanti. In particolare, il fattore 
rituale, come è noto, è universalmente considerato uno degli indicatori più eloquenti 
per ricostruire gli sviluppi e le modalità di contatto fra culture diverse1.
È nota la rilevanza ma soprattutto la difficoltà insita nell’uso delle specifiche categorie 
per indicare le diverse forme di contatto tra culture, in ragione dei contesti ideologici 
impliciti alla loro elaborazione. Ad esempio, Meriem Sebaï in un recente articolo sui 
contatti fra culture nello spazio mediterraneo antico2, in particolare in relazione ai feno-
meni di romanizzazione, ha ricordato che 
Du XIXe s. à nos jours, l’utilisation des notions de résistance, de romanisation et 
d’acculturation révèle surtout les préoccupations d’un contexte intellectuel et politique 
contemporain; en effet, romanisation, colonisation sont des mots nés dans le contexte 
politique européen de la constitution des États-nations préoccupés par la conquète de 
nouveaux territoires et par l’urgence de se choisir un modèle opératoire3.
1 Tematica particolarmente rilevante nell’odierno dibattito scientifico, come si evince dai numerosi 
incontri di studio. Si vedano ad esempio, tra i più recenti convegni: Contacts de cultures, constructions idén-
titaires et stéréotypes dans l’espace méditerranéen antique, a cura di Hélène Ménard e Rosa Plana-Mallart, 
Montpellier 2014; Journée internationale d’études Anthropologie et Antiquité I, La production de sens nouveau 
dans le contact culturel: Bricolage et Branchements, a cura di Magdalina Joubert, Inalco Parigi 11 ottobre 
2013; Contatti di lingue, contatti di scritture. Plurilinguismo e plurigrafismo dall’Antichità all’Età Moderna, a 
cura di Daniele Baglioni e Olga Tribulato, Università Ca’ Foscari, 2014, etc. 
2 Sebaï 2014, pp. 129-141.
3 Sebaï 2014, p. 132. A proposito dell’acculturazione, l’autrice aggiunge che «Le concept d’accultu-
ration, emprunté à la sociologie et à l’anthropologie anglo-saxonnes est porteur des politiques raisonnées 
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Egualmente, nel vocabolario coloniale spagnolo appare ‘créolisation’4, ereditato dalla 
linguistica, mentre in ambito anglosassone sono state proposte altre categorie derivanti 
dalla terminologia botanica: ‘hybridation’, ‘métissage’. Jane Webster in particolare adotta 
il concetto di ‘creolization’ precisando che il termine è usato in particolare dagli studi 
archeologici delle società afroamericane durante la dominazione inglese5.
A questo proposito Giusto Traina6 ha richiamato l’attenzione sull’importanza del 
contributo di Patrick Le Roux7 relativo alla scelta, invece, del concetto di meticciato 
(métissage), da costruire come alternativa al concetto di romanizzazione. Le Roux infatti, 
pur riconoscendo il grande interesse della proposta di Jane Webster, ritiene che la nozio-
ne di creolizzazione, appartenente alla terminologia dei linguisti, si riferisca agli idiomi 
pidgin ed evochi l’idea di una cultura ‘imbastardita’8. 
Inoltre, se per indicare tali forme di contatti tra culture il termine ‘contaminazione’9, 
variamente usato in altri ambiti (in sociologia, per esempio), in storia delle religioni non 
è diffuso se non con una valenza esplicitamente negativa e finanche dispregiativa10, le 
categorie che ricorrono maggiormente sono tuttora quelle di sincretismo e interpretatio. 
Per quanto riguarda il concetto di ‘sincretismo’11, esso finisce per creare più problemi 
anglo-américaines visant à guider les populations jugées primitives à assimiler et à adopter la culture domi-
nante; là encore, les présupposés idéologiques sont lourds de conséquences pour les études antiques».
4 Creolizzazione: interazione tra comunità di lingue differenti con fenomeni di interferenza e nascita 
di nuove varietà linguistiche; vedi Cardona 1988a, s.v., anche per le altre categorie.
5 Webster 2001, p. 217.
6 Traina 2006, p. 151.
7 Le Roux 2004.
8 Le Roux preferisce infatti richiamarsi alla categoria di ‘métissage’ riferendosi a Serge Gruzinski, che 
a proposito dell’America centrale spagnola afferma: «le mot ne recouvre pas la même notion que la ‘créo-
lisation’, mais il oriente à son tour vers les interpenétrations et formes de transferts culturels» (Gruzinski 
1999); cfr. Le Roux 2004.
9 Contaminazione (dal latino tardo contaminatio -onis) indica «l’atto, il fatto di contaminare, in 
senso proprio e fig., e l’effetto che ne consegue (…). Anche il contaminarsi, l’essere contaminato (…), cioè 
infettato, inquinato». È il processo per cui il senso della parola può trasferirsi a quello di un’altra che ricorre 
nello stesso contesto (Cardona 1988a). Cfr. anche Douglas 1966.
10 Non è tuttavia il caso di Aline Rousselle, che usa ‘contamination’ in ambito retorico-‘religioso’ per 
mostrare come lo studio dell’apparato fonatorio nella Roma antica fosse il risultato dell’intreccio fra studi 
retorici e studi anatomici, poi rielaborati e trasmessi attraverso la formazione intellettuale dei grandi vescovi 
della fine del IV secolo; cfr. Rousselle 1983.
11 Dal suo originario uso (Plu. Moralia 19), ove indica la modalità cretese di riconciliazione, in seguito 
in ambito filosofico (XV secolo) il termine sincretismo indica la riconciliazione fra dottrine diverse, per essere 
poi introdotto nella storia delle religioni per designare la decadenza di sistemi che hanno perduto la loro 
purezza originaria. Di recente è stato definito come quel processo in cui tutte le divinità del medesimo sesso e 
con identiche caratteristiche si fondano in un’unica identità (Motte, Pirenne-Delforge 1994, pp. 11-27). 
Cfr. Lévêque 1973, pp. 179-187, con una classificazione in cinque tipi fondamentali. Enciclopedia Trecca-
ni, s.v.: «Sincretismo: Incontro fra culture diverse che genera mescolanze, interazioni e fusioni fra elementi 
culturali eterogenei. L’ambito in cui maggiormente è applicato tale concetto è quello religioso e la storia 
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di quanti ne risolva, poiché viene correttamente usato solo per l’epoca ellenistica per 
poi – con valenza negativa – essere applicato a qualsiasi documentazione senza alcuna 
valutazione contestuale storica – e non – univoca, «quando è noto come in storia delle 
religioni tutto sia soggetto al dinamismo storico»12.
Quanto all’interpretatio e quindi alla tematica importante della denominazione divi-
na, tale categoria è stata sovente utilizzata quale strumento per evidenziare la fusione tra 
due culture ma a favore della cultura dominante.
Sia essa graeca o romana, la cosiddetta interpretatio non solo è assente dalla gran parte 
di dizionari, enciclopedie, manuali di storia delle religioni delle diverse correnti13, ma 
viene evocata e utilizzata per risolvere – a-storicamente – problemi sollevati dall’incontro 
di culture diverse nello specifico caso dell’identità divina. Approccio da cui ha avuto e ha 
tuttora origine un riutilizzo acritico a volte per disinformazione e/o approssimazione da 
parte di altre discipline nell’affrontare elementi del piano specifico delle interpretazioni 
storico-religiose, laddove la denominazione del divino appare con tratti eterogenei e/o 
contrastanti.
L’analisi puntuale delle fonti antiche e contemporanee condotta recentemente da 
Emanuela Murgia14 suggerisce giustamente che: 
interpretatio non possa essere intesa come una forma di identificazione tra due divi-
nità, delle quali una è destinata inevitabilmente a scomparire o ad essere ‘assorbita’ 
nell’altra a seconda della vitalità e delle aspirazioni autonomistiche dei vinti. L’inter-
pretatio è piuttosto il procedimento linguistico di cui si servivano storici, greci e latini, 
delle religioni con l’antropologia dei sistemi religiosi sono le discipline maggiormente attente a tali fenomeni 
culturali. Tutti i popoli hanno sperimentato forme di contatto e scambio culturale con altri popoli, cosicché 
rare sono le religioni che non abbiano accolto influssi da altre religioni e non si siano modificate in seguito a 
s. parziali. In realtà, non è esagerato dire che ogni grande religione storica è un prodotto sincretistico».
12 Xella 2003, p. 223. Cfr. anche Xella 2009. Esistono ovviamente eccezioni: Franco Maltomini 
ad esempio utilizza il termine sincretismo per indicare unicamente la copresenza di elementi di tradizioni 
culturali e religiose diverse del Mediterraneo antico nella tarda antichità (cfr. Maltomini 1979, p. 55); 
ugualmente a proposito dei PGM Jean Yoyotte con questo termine sottolinea la complessità (e relativa inter-
pretazione) dell’incontro tra cultura greca e cultura egizia: «Non seulement deux traditions, deux poétiques, 
deux mentalités servies par deux langues coexistent, étrangère l’une à l’autre au prime abord. Il est rare que 
nous puissions saisir les conditions concrètes dans lesquelles les traductions entretenues par un sacerdos 
parlant démotique, écrivant l’hiératique et s’exprimant en hiéroglyphiques sur les murs des temples, purent 
passer chez des lettrés pratiquant la littérature grecque et pensant grec» (Yoyotte 1969, p. 127). 
13 A volte interpretatio viene citata per esempio in riferimento ad evocatio: cfr. Dictionnaire des religio-
nes, s.v. interpretatio, pp. 970-971 (M. Meslin): «ragionamento religioso dei romani che con nomi locali 
riconoscono la similitudine di dei appartenenti a sistemi religiosi diversi. Il divino è qualcosa di assimilabile 
come avviene nel caso della evocatio in particolare a Roma nell’epoca dell’ellenizzazione».
14 Si veda la sua analisi nella parte dedicata ai nomi degli dèi e alla cosiddetta interpretatio: Murgia 
2013, pp. 66-92.
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per far comprendere ai loro lettori il sistema religioso di popoli sconosciuti, con i quali 
entravano via via in contatto15.
Questi brevi cenni relativi a una tematica particolarmente estesa e complessa come 
quella della formazione e dell’uso di categorie scientifiche in ambito umanistico, lungi 
dal proporre soluzioni o dall’esaurire l’argomento, evidenziano tuttavia come sovente – 
anche all’interno di orientamenti opposti – persistano implicitamente in svariati studi e 
ricerche i medesimi nuclei concettuali. Ad esempio, l’idea di un’origine unica, di un’i-
dentità pura e originaria, di una gerarchia ‘naturale’ fra culture e soprattutto tra credenze 
e rituali religiosi, senza dimenticare l’idea – antitetica a una rigorosa prospettiva storica 
– che le tradizioni locali tenderebbero necessariamente verso una cultura/‘religione’ do-
minante, secondo un movimento considerato naturale, ‘universale’ e atemporale.
A partire da queste rapide ma necessarie considerazioni, termini quali traduzioni, 
traslazioni, interazioni declinati in tutte le forme possibili (comprese le successive tra-
sformazioni e la nascita di nuovi elementi) sono senza dubbio concetti fondanti per un 
approccio storico-religioso scientifico. 
È dunque rilevante per la tematica in oggetto sottolineare come essa consenta allo/a 
storico/a delle religioni di affrontare, anche se in termini di riflessione introduttiva, due 
nodi cruciali:
a) il primo – di carattere prettamente metodologico – riguarda uno dei punti proble-
matici nella storia delle religioni, cioè la difficoltà, il disinteresse, il rifiuto, per lungo 
tempo così frequenti, di accettare la mescolanza di elementi diversi per provenienza 
e contesto e la loro evidente complessità interpretativa, a favore di una divisione in 
‘compartimenti stagni’ di aree culturali come di oggetti di studio, frutto di scambi e 
trasformazioni tra civiltà, lingue, e nello specifico tradizioni rituali diverse;
b) il secondo aspetto, egualmente fondamentale, concerne il ruolo indispensabile dei 
realia, cioè di tutte quelle fonti ‘materiali’ – archeologiche, iconografiche, epigra-
fiche, nonché le fonti linguistiche – da cui prende le mosse ogni rigorosa ricerca 
storico-religiosa scientifica, ma che da tempo ha sollevato o ingenerato difficoltà di 
ogni sorta, non ultimo quello che è stato definito «comparativismo selvaggio»16. 
15 Murgia 2013, p. 74.
16 Sul comparatismo storico-religioso si vedano ad esempio Borgeaud 1986; Comparatisme 1997; 
Héritier-Augé 1992; Scheid, Svenbro 1997; COMPARATIVA/mente 2009.
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Due nodi cruciali entrambi problematici, ma di grande rilievo e interesse per le no-
stre ricerche, diverse ma che possono – dovrebbero – essere complementari.
Le culture del Mediterraneo antico sono – come è noto – contraddistinte da una 
parte dal tratto evidente di essere in contatto nelle diverse epoche storiche nonché in 
aree geografiche di cui sono espressione influssi, trasmissioni, rigetti, contrasti cruenti, 
processi di assorbimento, e dall’altra dal fatto di preservare con grande diffusione ele-
menti di autonomia (locale) sovente caratterizzati da tratti preesistenti di altre culture 
limitrofe e non.
Tuttavia l’ambito storico-religioso in primis, in particolare l’area fenomenologica ma 
non solo, ha privilegiato per lungo tempo, metodologicamente, alcune prospettive di 
analisi quali 
– la scelta di opposizioni binarie sacro/profano, pubblico/privato intese come univer-
sali e assolute; 
– la ricerca di tracce di un passato già definito benché sovente ignoto;
– una prospettiva di ‘prefigurazione’, cioè l’interpretazione delle diversità e moltepli-
cità presenti nelle tradizioni rituali delle civiltà antiche politeistiche quali ‘segni’ evi-
denti, o prove di un avvento di tradizioni e rituali specifici dei monoteismi; 
– una non sufficiente attenzione alla dimensione storica o alla valenza estremamente si-
gnificativa di fenomeni e/o testimonianze eterogenee sia per forma che per contenuto. 
Si pensi ad esempio alla Grande Dea preistorica, Dea Madre, Madre degli Dei, sem-
pre riproposta purtroppo non solo da psicanalisti, antropologi, archeologi, e da gran 
parte degli studi di storia delle donne, tassello ineludibile di quel mito moderno che da 
Bachofen in poi ha alimentato il mito dell’esistenza storica di uno stadio matriarcale alle 
origini della nostra civiltà. Non diversamente dallo stravolgimento delle infinite inter-
ferenze, reazioni, trasformazioni che la figura del materno divino ha subìto, a favore di 
un’unica epifania di una Dea Madre che attraversa il Mediterraneo dalla preistoria alla 
Vergine Maria17. 
Per citare un caso in ambito epigrafico, è noto come le defixiones (lamelle in piombo) 
siano sovente omologate e banalizzate secondo un’interpretazione univoca di maleficia, 
a discapito non solo delle singole valenze storiche locali, dalla Britannia all’India – in 
cui modalità, lessico, funzione ora giuridica, ora rituale, ora funeraria si intersecano e 
si trasformano ponendo ben altri quesiti relativi ad una supposta ‘magia nera’ antica –, 
ma anche e soprattutto a discapito di una diversa e più ampia lettura di tali fonti, da cui 
17 Attraverso la fuga nell’origine o nel futuro si nota la stessa volontà di ignorare sia i contesti culturali 
nelle loro diversità sia un percorso storico attento sia allo spazio sia al tempo. V. infra.
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emergono rilevanti riflessioni come quella di David R. Jordan relativa all’Atene del V se-
colo18. Lungi dall’appartenere ad ambiti marginali, rivolti a gruppi, in virtù dei luoghi di 
ritrovamento, della varietà e complessità dei tratti scrittori di carattere pubblico, le fonti 
hanno suggerito l’esistenza di classi di documenti redatti da scriba professionali, diver-
sificati negli scopi: giuridico, terapeutico, agonistico, strumenti quindi di competizione 
sociale, che possono ritrovarsi anche in rituali templari dotati di fisionomia propria19.
La difficoltà nell’accettare l’eterogeneità (di forma e di contenuto) caratteristica di 
fonti multiculturali emerge poi chiaramente dalla recezione, da parte dei filologi del XIX 
e XX secolo, dei Papiri greco-egizi della tarda antichità, classificati tra le scienze occulte e 
definiti come un mélange di elementi primitivi e barbari. Per evocare il clima dell’epoca, 
Wilamowitz parlava di Botokuden Philologia, di superstizioni selvagge e fantasmagori-
che, mentre Preisendanz li considerava privi di ogni significato autentico.
Come procedere allora nella ricerca scientifica di formazioni di qualsiasi genere nel 
contatto tra culture a volte in conflitto, a volte semplicemente contigue valutate come 
assemblaggi, influenze casuali, confusioni etc.?
La via privilegiata da percorrere (perché scientifica e non ideologica) è prima di tut-
to lo studio storico contestuale dei realia individuabili nelle varianti locali, senza farsi 
influenzare o suggestionare da affermazioni/categorie generiche e posteriori. E grazie 
alle competenze di diverse discipline, acquisire questi risultati e porli in una prospettiva 
storico-comparativa che consenta l’accesso alla complessità di significati simbolici e alle 
pratiche relative.
Negli ultimi dieci-quindici anni anni in storia delle religioni, ma anche in ambiti 
specialistici diversi, che hanno mostrato una nuova sensibilità per i problemi di storia 
delle religioni, da una parte è emerso un nuovo approccio, il cui focus diviene final-
mente la molteplicità, la complessità, la mediazione quali valori da indagare al fine di 
una ricostruzione storica metodologicamente corretta e scientifica; dall’altra concetti 
storico-religiosi euristici vengono giustamente intesi quali elementi relazionali (‘sacro’, 
‘rituale’) all’interno di un sistema culturale più vasto da cui dipendono strettamente non 
categorie universali, ma categorie ‘autoctone’, ‘indigene’.
18 A questo proposito David R. Jordan cita politici, oratori e trierarchi; cfr. Jordan 1985, pp. 151-
197. Il ricorso a tali pratiche era un fenomeno largamente diffuso. I dati linguistici – in particolare l’o-
nomastica – suggeriscono una congerie sociale varia: facevano ricorso a tali pratiche anche aristocratici e 
magistrati.
19 Henk S. Versnel cita il rinvenimento di tavolette giudiziarie in alcuni santuari fuori dalla Sicilia 
(Cnido e Corinto); cfr. Versnel 1998, p. 242. Per il caso di Selinunte, si veda invece Crippa, De Simon 
2009.
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Ad esempio, attraverso uno studio storico-religioso che si avvale di un analitico va-
glio di fonti archeologiche e iconografiche, Philippe Borgeaud nel volume dedicato alla 
Madre degli Dei20 ha messo in luce la pluralità al contempo simbolica e storica da cui 
deriva la necessità di riconsiderare radicalmente la categoria del materno associato al 
divino, a partire in particolare dalla figura estremamente complessa della dea Cibele. 
L’autore infatti si interroga sulla presenza di elementi simbolici diffusi e ridondanti, a 
volte disparati, che alcuni hanno letto come dovuti ad un solo e medesimo archetipo. 
Piuttosto che restare prigionieri della scelta tra opinione diffusionista, l’ipotesi di una 
eredità preistorica e il sogno di una struttura religiosa comune all’umanità intera, con-
viene scommettere sulla storia e la specificità. 
Ed è proprio la ricerca della specificità storica che consente uno studio corretto e non 
ideologico di testi appartenenti ad ambiti intellettuali difficili da interpretare (alchimia, 
‘magia’, farmacopea etc.) per la varietà e la complessità dei contenuti nonché per la loro 
forma testuale. Grazie a tali studi21 è possibile accedere alla trasmissione di saperi, rituali 
e non, da parte di eruditi di lingue e culture diverse che, elaborando nuove procedure, 
introducono nei testi elementi di origine diversa (greca, romana, egizia, ebraica) che 
rispondono alla diffusione internazionale delle conoscenze richiesta da una nuova realtà 
culturale e sociale.
Pare interessante citare anche uno studio che testimonia della difficoltà di render 
conto storicamente dei contatti fra culture e al contempo delle modalità d’uso delle 
categorie interpretative: La Romanisation des Dieux di Alain Cadotte22. 
Come messo in luce da Giusto Traina e Meriem Sebaï23, tale studio evidenzia i tratti 
precipui dell’identità autoctona punica durante la cosiddetta romanizzazione, iscriven-
dosi in quella corrente di studi che interpreta l’interazione fra romani e punici «attra-
verso posizioni aprioristiche originate dalle derive identitarie del post-colonialismo», 
insistendo ideologicamente sulla resistenza delle culture ‘colonizzate’24.
20 Borgeaud 1996. Poiché dalla Madre degli Dei alla Madre di Dio, si postula una continuità definita 
da un trasferimento puro e semplice di simboli e funzioni. Maria verrebbe per così dire a riempire una ca-
sella lasciata vuota da divinità femminili quali Iside e Cibele. Sul divino al femminile, si veda Loraux 1995.
21 Dieleman 2005; Gordon 2002, pp. 69-112; Crippa 2010, pp. 117-138.
22 Cadotte 2007.
23 Traina 2006, in particolare pp. 152-156; Sebaï 2014, p. 129, nt. 3, et passim.
24 Cfr. Traina 2006, pp. 152-153: uno dei punti importanti concerne il problema dell’ibridità, ca-
tegoria spesso considerata in senso negativo dagli storici più sensibili al problema identitario, che hanno 
in sistito sulla ‘resistenza’ dei popoli subalterni. Un superamento di queste posizioni può venire solo dal rie-
same critico dei problemi storici, tenendo conto del fondo ideologico sottostante alle analisi degli studiosi. 
Il problema principale, nell’applicazione di queste categorie ai testi antichi, nasce ovviamente dalla difficoltà 
di definire una storia del rapporto colonizzatore/colonizzato.
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Tuttavia, a partire dai dati materiali – in particolare archeologici ed epigrafici – lo 
studio di Cadotte rivela come per l’area punico-romana sia possibile ipotizzare una co-
esistenza fra le due culture da non confondersi con un’assimilazione totale e assoluta.
Le divinità libico-puniche e i loro equivalenti romani, ad esempio, si scambiano mu-
tualmente numerosi elementi a livello onomastico, epiteti divini, iconografia religiosa, 
architettura «sacra». Questa forma di mediazione, di mutuazione reciproca varia forte-
mente a seconda dei luoghi ed in particolare laddove si trovano tracce di una preceden-
te presenza prima greca, poi romana (Kronos/Baal; Hera/Venus/Astarte)25. Si erigevano 
monumenti conformi all’estetica greco-romana, si sceglievano titoli sacerdotali latini 
(flamen rex sonorum) in luogo di epiteti26 e titoli tradizionali punici, ma oggetto di culto 
restava sovente la divinità locale. 
Il dio Baal di Cartagine, prima identificato con Kronos dal V secolo a.C., viene ‘as-
sociato’ a Saturno al momento dell’occupazione romana: Saturno eredita le funzioni di 
Baal Hammon27, con cui già condivideva aspetti e attività presso diversi santuari in epoca 
romana. È nota ad esempio la cappella situata su una porzione di terreno recintato o 
comunque delimitato secondo il modello fenicio-punico28.
Da un punto di vista iconografico è apparso come dato rilevante che le divinità di 
area africana all’epoca romana sono rappresentate con tratti ellenistici (come l’«Esculapio 
africano»29) ad eccezione di diversi casi locali in cui prevale la tradizione libico-punica30.
Tale studio mette in particolare in luce da un punto di vista metodologico non solo 
la necessità di un lavoro rigorosamente interdisciplinare, ma anche e soprattutto come 
quei tratti eterogenei e di difficile interpretazione propri dei contatti fra culture, sovente 
definiti anomali e irrilevanti, debbano essere invece interpretati quali espressione di una 
strategia finalizzata a ‘gestire’, comprendere, dare significato alle differenze, in quanto 
25 Cadotte 2007, pp. 25-61; 201-250, 360-362.
26 Per veicolare l’insieme dei tratti di una divinità diversa e ‘adottata’, la scelta del nome è un dato 
insufficiente. Si veda a questo proposito la ricerca di Anna Marinetti relativa a culti di area veneta e nello 
specifico a teonimi rinvenuti in fonti epigrafiche: «il teonimo assume pieno significato solo all’interno di un 
sistema ideologico» (Marinetti 2008, p. 157).
27 Cadotte 2007, pp. 1-37: Baal Hammon è rappresentato sul trono con spiga di grano in mano; 
Saturno e Baal Hammon ricevevano gli stessi sacrifici.
28 Thinissut in Tunisia, eretta nel V secolo, sito archeologico presso Bir Bourega; Thiguica in 
Numidia (nord Algeria di oggi): per le fonti e relativa bibliografia dei siti si veda Cadotte 2007, p. 29 e p. 
27, nt. 20. Sulle iscrizioni dedicate al culto di Saturno cfr. Cadotte 2007, p. 27.
29 Cadotte 2013, p. 183.
30 Nella regione del Madauro prima del III secolo d.C. appare Scorpione, il romano Mercurio: cfr. 
Cadotte 2013, cap. 19, nt. 79; si vedano anche le rappresentazioni di Esculapio nel Capo Bon (p. 19); 
per i rapporti col dio punico Eshmoun, esempio di dio adolescente guaritore che è stato identificato come 
Esculapio a Capo Bon, cfr. p. 187. 
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portatrici di identità e valori culturali da ‘negoziare’ tra civiltà che sono diverse per ‘reli-
gione’, linguaggio, tradizioni culturali e rituali.
Conclusioni
Da un punto di vista storico-religioso, appare auspicabile un approccio esplicito, 
dichiarato, volto a leggere e interpretare le elaborazioni culturali nelle più svariate forme 
del Mediterraneo antico come ‘prodotti storici’ necessariamente in contatto e soprattut-
to in un processo continuo (conflittuale e non, a seconda del periodo storico e dell’area) 
di trasformazioni, assimilazioni, traduzioni, mediazioni a tutti i livelli interpretativi. 
Le prospettive di analisi possono ovviamente variare. Fritz Graf ha, per esempio, 
proposto di studiare questi diversi processi come avviene per le cosiddette «lingue in 
contatto» all’interno di una stessa area31. Philippe Borgeaud pone al centro dell’analisi la 
comparazione storica degli attriti, reazioni, trasformazioni tra culture limitrofe32.
Pare interesse comune – con le singole competenze e nei propri limiti, come già 
esplicitato da Federica Fontana33 citando un celebre passo di Angelo Brelich34 – essere 
consapevoli che il lavoro interpretativo non può esimersi dal tenere conto che nell’am-
bito del cosiddetto ‘sacro’ molteplici sono i problemi concettuali e terminologici35 e 
che occorre evitare di considerare universali strumenti euristici a-storici continuamente 
messi in discussione da gran parte degli storici delle religioni.
Solo a partire da queste basi, e costruendo un lavoro interdisciplinare che consideri 
le ‘contaminazioni’, o meglio i contatti impliciti ed espliciti tra culture nelle più svariate 
e complesse forme, quale espressione fondante e costitutiva di un ampio e dinamico si-
31  Proposta espressa pubblicamente durante il dibattito al Convegno Internazionale dell’Université de 
Liège: Ecrire la magie dans l’antiquité/Scrivere la magia nell’antichità/Writing magic in antiquity 2011.
32 Cfr. Réflexions sur la pratique de la comparaison en histoire des religions antiques, Confèrence Louis 
Gernet, Paris 2002.
33 Fontana 2013, p. 4.
34 Brelich 2002, p. 124: «Io vorrei soltanto dire che, invece di disprezzarsi a vicenda, invece di 
avere diffidenze preconcette nei rispettivi riguardi, filologi e storici delle religioni comprendessero di non 
poter sostituirsi gli uni agli altri e di aver bisogno gli uni degli altri per determinare questioni in cui da soli 
non possono orientarsi; e ove una vera e propria collaborazione interdisciplinare riesca difficile a realizzarsi, 
ognuno proceda verso i problemi del proprio campo con propri metodi, rendendosi lucidamente conto del 
fatto che essi sono nettamente differenti, ma non per questo né superiori né inferiori a quelli degli altri». 
35 Si ricordino anche le note categorie: bricolage e branchement della scuola antropologica francese. 
In particolare la categoria branchement proposta da Jean-Loup Amselle (cfr. Amselle 2001, passim) potrebbe 
rivelarsi fruttuosa per le culture antiche: «Pour échapper à cette idée de mélange par homogénéisation et par 
hybridation, il faut postuler au contraire que toute société est métisse et donc que le métissage est le produit 
d’entités déjà mêlées, renvoyant à l’infini l’idée d’une puretè originaire».
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stema di culture interrelate, diviene scientificamente possibile interpretare quel mosaico 
cangiante delle mescolanze storiche, culturali, ideologiche che sono il tratto distintivo 
dei cosiddetti sacra nel Mediterraneo antico e che in diversi frangenti storici sono anche 
stati il luogo e sovente la modalità di trasmissione di saperi e conoscenze. 
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Il mio contributo si propone di verificare se è possibile individuare qualche traccia 
di influssi culturali del mondo greco e romano nella religione dei Veneti antichi, sulla 
base della documentazione delle iscrizioni venetiche. Si tratta di una prospettiva che, 
anche per ragioni di competenze, considera una sola tipologia di fonti, per di più quan-
titativamente e qualitativamente limitata, per cui gli eventuali risultati potranno trovare 
significato solo se rapportati, e verificati, all’interno di un quadro complessivo risultante 
dalla combinazione di diversi apporti disciplinari, dall’archeologia, alla storia, alla storia 
delle religioni.
Non è questa la sede per un bilancio complessivo di quanto conosciamo della re-
ligione dei Veneti, tema cui sono stati anche recentemente dedicati lavori specifici1; 
non ci pare tuttavia inopportuno quanto meno un richiamo alla natura dei dati di cui 
attualmente disponiamo. Le nostre conoscenze attingono a fonti di diversa natura e 
consistenza; come nel caso di altre culture locali dell’Italia antica, le tradizionali fonti 
storiografiche sono tendenzialmente avare di notizie, e su queste ci limiteremo solo ad 
alcuni cenni (avanti); la maggior parte dei dati è costituita dalle manifestazioni della 
cultura materiale, cui si affiancano – come detto – i dati di lingua portati dalla docu-
mentazione epigrafica locale. 
Sul versante archeologico, l’aspetto del culto è tra quelli meglio documentati nella 
cultura veneta, ove è noto un complesso di santuari – meglio: aree di culto – con artico-
late valenze territoriali2: fra gli esempi più significativi vi sono il caso di Este con la sua 
‘corona’ di quattro santuari periurbani, il santuario extraurbano di Montegrotto, il san-
tuario emporico di Altino, il santuario di frontiera di Lagole di Calalzo. Si tratta di aree 
1 Sulla cultura dei Veneti in generale, rimando ai lavori d’insieme di Fogolari, Prosdocimi 1988 
e Capuis 1993; una recentissima panoramica è offerta dai diversi contributi comparsi in Venetkens 2013. 
Sugli aspetti del culto in particolare si vedano Prosdocimi 1975, Este preromana 2002, e le sintesi di De 
Min 2005 e Gambacurta 2013; per aggiornamenti sugli aspetti di lingua, Marinetti 2008a. 
2 Su ciò rimando ai lavori citati a nt. 1.
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strutturate ed organizzate in funzione del culto, ma di norma non monumentalizzate 
(se non, e non in tutti i casi, nelle fasi più recenti e prossime alla romanizzazione), che 
hanno restituito una notevole quantità di materiali votivi: dalla tipologia delle offerte, 
in cui è anche presente l’autorappresentazione dei devoti, si evincono principalmente 
il tipo di frequentazione e i caratteri delle divinità, che sembrano legati volta per volta 
ad aspetti collegati con la fertilità e il risanamento, a fasi di passaggio di età e riti di 
iniziazione. Sono ben documentate peraltro modalità di tipo cultuale non legate ad una 
struttura santuariale, ma di tipo privato e domestico, che ad esempio appare, fino ad ora, 
pressoché l’unica manifestazione di attività religiosa documentata a Padova: qui le stipi 
private sono state lette come espressioni di culto realizzato nel banchetto e nell’offerta 
rituale, e non vi è esclusa qualche forma di venerazione degli antenati3. Anche se ciò 
non è sufficiente per escludere a priori la presenza a Padova di santuari, è in ogni caso 
da sottolineare che la notizia di Livio sul tempio ‘antico’ di Giunone (avanti), non trova 
– almeno fino ad oggi – alcun riscontro in dati archeologici. Frequenti sono inoltre in 
tutto il Veneto testimonianze di cerimonie di fondazione, relative sia a strutture abitati-
ve, pubbliche e private, che a spazi destinati alla sepoltura.
Quanto ai dati di lingua portati dalle iscrizioni, ci riferiamo all’epigrafia in alfabeto 
e lingua locale, il venetico4; fino ad ora è nota una sola categoria di testi direttamente 
associata a manifestazioni di religiosità, costituita dalle iscrizioni che nei santuari ac-
compagnano le offerte destinate alla divinità5; mancano del tutto testi religiosi di altra 
natura, quali descrizioni di cerimonie, preghiere, formule, leges sacrae etc.6. A fronte di 
una classe di iscrizioni funzionalmente destinata alla sfera religiosa, non va dimenticato 
che anche altre tipologie di testi possono trasmettere, anche se per via indiretta, indizi 
di religiosità di natura pubblica o privata: è il caso delle iscrizioni pubbliche7 o, come 
3 De Min 2005.
4 Non prendiamo in considerazione in questa sede la documentazione epigrafica latina, che pure offre 
importanti contributi alla conoscenza della religione locale, prevalentemente in relazione agli aspetti della 
continuità ~ discontinuità delle figure divine e dei luoghi di culto; sulla questione rimando alla recentissima 
ed esauriente sintesi di Murgia 2013.
5 Non conosciamo a sufficienza la prassi rituale che accompagna tali offerte, per cui resta aperta la 
duplice possibilità che queste fungano da strumento di impetrazione di grazie, o risultino il ringraziamento 
a posteriori per grazia ricevuta; quest’ultima, vale a dire una connotazione di ex voto vero e proprio, parrebbe 
la più probabile, sia perché coerente con quanto si conosce per la funzione dell’offerta rituale nel mondo 
antico, sia per la presenza in alcuni casi di un formulario circostanziale (op voltio leno, per volterkon vontar, 
etc.) che sottolinea la ‘volontarietà’ dell’azione, analogizzabile al tipo latino (votum solvit) libens merito.
6 Un unico accenno alla ‘preghiera’ (preke-) compare in un’iscrizione da Altino, e potrebbe riferirsi 
al voto fatto prima dell’offerta o ad una formula di ringraziamento pronunciata nel momento dell’offerta 
stessa: Marinetti 2009a.
7 Un accenno all’ambito religioso potrebbe essere indirettamente contenuto in un’iscrizione confi-
naria da Padova, che mette in rapporto il cippo di confine con uno spazio definito entolloukos; qualora in 
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si vedrà avanti, dei ciottoloni iscritti e delle (cosiddette) sortes. Tornando alle iscrizioni 
votive, queste costituiscono una classe molto numerosa, anche se di norma altamente 
ripetitiva in quanto realizzata secondo strutture testuali schematiche; quanto varia di 
volta in volta è l’elemento onomastico, e su tale base – le formule onomastiche dei 
dedicanti – si può contribuire a tracciare la composizione del popolo dei fedeli di un 
santuario (sesso, posizione sociale, provenienza etnica, etc.). L’apporto più importante 
dato dalle iscrizioni votive alla conoscenza della religione è la trasmissione dei teonimi; 
la quantità di nomi divini restituiti dalle iscrizioni è ormai consistente: attualmente, pur 
se con incertezza in alcune attestazioni, si conoscono almeno una decina di teonimi. 
Tuttavia la questione della teonimia non può essere limitata all’interpretazione ‘etimo-
logica’ dei nomi, che pure ha una sua innegabile importanza nel qualificare le divinità, e 
ciò per lo statuto particolare che il teonimo riveste: «l’individuazione culturale si esplica 
diversamente tra di loro [i.e. antroponimi, teonimi, toponimi], e ciò è ovvio; come pure 
è ovvio – ma con conseguenze enormi – che non esista, o che sia di tipo tutto partico-
lare, la fisicità dell’individuo corrispondente al teonimo. Come individuo, al teonimo 
non compete fisicità allo stesso titolo che agli antroponimi e ai toponimi: la fisicità qui 
è lo stesso che la culturalità, perché è la cultura che dà tutta l’esistenza (...) agli individui 
divini»8. Il nome divino assume pieno significato, dunque, solo all’interno di un sistema 
ideologico (teologico in questo caso). In questa prospettiva, l’‘etimologia’ del singolo 
teonimo – per quanto potenziale indice della sua sfera, almeno originaria, di riferimen-
to – non è sufficiente a definirne la posizione nel sistema teologico, che dovrebbe essere 
recuperato nel suo insieme perché solo così si può restituire al teonimo il suo valore. Di 
tale sistema non siamo ad ora in grado di delineare con chiarezza i contorni. Per esempli-
ficare concretamente i termini del problema: le divinità che conosciamo dalle iscrizioni 
rappresentano elementi diversi di un unico sistema? quali sono – se ci sono – i tratti 
portanti di questo sistema? esiste un ‘pantheon’ comune di riferimento in cui i Veneti si 
riconoscono? oppure ogni realtà locale autonomamente traduce in figure diverse(/diversi 
nomi) le medesime istanze funzionali? Analoghe istanze di ricostruzione di un sistema 
generale si pongono, angolati dai dati archeologici, anche per gli altri aspetti del pensiero 
e della pratica religiosa, dalla proceduralità dei culti, all’esistenza di classi sacerdotali, al 
rapporto tra religione ed istituzioni, etc.
In questo senso, pur sottolineando che le conoscenze sulla religione dei Veneti anti-
chi attingono ad una documentazione ormai molto consistente, si deve ammettere che 
venetico il termine loukos condivida la medesima semantica di latino lucus, potrebbe trattarsi del riferimento 
ad uno spazio sacralizzato, entro o nell’immediata prossimità dell’abitato di Padova: Prosdocimi 1979. 
Per una tipologia di testi in possibile connessione ad aspetti di tipo magico, su oggetti identificati come 
sortes, cfr. infra.
8 Prosdocimi 1975, p. 272.
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probabilmente quanto sappiamo non è ancora sufficiente per proporre un quadro della 
‘religione dei Veneti antichi’ in termini sistemici, comparabile – se non con quello delle 
religioni ‘classiche’ – almeno con quanto si può configurare per il mondo etrusco o per 
il mondo italico. 
La lunga premessa sembra necessaria per evitare eccessi di ingenuità nell’applicare ad 
un ambito, i cui contorni sono solo parzialmente definiti, la nozione di ‘contaminazio-
ne’, o anche la più neutra categoria del ‘contatto’. Se la contaminazione consiste nella 
confluenza di due (o più elementi) appartenenti a sfere culturali diverse, si pongono in 
astratto almeno due precondizioni: la realizzabilità di una contaminazione, cioè l’esisten-
za di premesse per un contatto culturale, documentato o quanto meno potenzialmente 
possibile; la riconoscibilità di una contaminazione, ossia la possibilità di distinguere in 
un fenomeno la pertinenza di alcuni aspetti all’una o all’altra cultura.
Per quanto riguarda la ‘realizzabilità’, nel caso del Veneto ci sono senz’altro tutte le 
premesse per presupporre la circolazione di modelli culturali plurimi, non fosse che per 
la posizione geografica all’incrocio di direttrici sud-nord tra l’Etruria e l’Europa setten-
trionale, ed ovest-est, tra pianura Padana e mare Adriatico (e, per questa via, Egeo e Me-
diterraneo Orientale); ciò fin dalla fase di formazione della cultura stessa, dal Protovene-
to di XII-X secolo a.C. Ciò si traduce in termini di contatti precoci con il mondo greco 
ed il mondo etrusco, continuamente rinnovati ed esposti; in ciò appare fondamentale 
il ruolo degli emporia sull’Adriatico, quali Adria, Spina e – nello stesso territorio veneto 
– Altino. Verso l’interno ed il nord, i confini del Veneto sono permeati da interscambi 
con diverse etnie e culture: Celti, Reti, Germani, ‘Illiri’. Quanto ai rapporti con Roma, 
le modalità del contatto sono storicamente ben conosciute, anche se progressivamente 
si accrescono le ragioni per supporre che la condivisione di aspetti culturali risalga a 
fasi anteriori alla romanizzazione ‘ufficiale’9. Le potenzialità di contatto non implicano 
necessariamente, tuttavia, che questo debba trovare manifestazioni concrete dal punto 
di vista materiale, perché ciò dipende dal livello di permeabilità della cultura locale, cioè 
dalla sua disponibilità non solo ad accogliere ma anche a lasciar filtrare quanto riceve 
dalle altre culture. 
L’altra condizione è la ‘riconoscibilità’ di un’eventuale contaminazione, e qui, come 
detto, si colloca il problema di una incomparabilità tra sistemi che non è solo qualita-
tiva, ma anche quantitativa, e che rende difficile discriminare con certezza quali siano i 
tratti genuinamente ‘locali’ delle manifestazioni religiose, e quali siano dovuti ad acco-
glimento di apporti esterni; non si dovrà cadere nell’equivoco di una visione angolata 
dalla prospettiva di culture ‘dominanti’ (etrusca, greca, romana), per cui – in un’ottica 
di tipo quasi ‘coloniale’, non infrequente in questi casi – l’elaborazione di manifestazioni 
9 Su ciò Marinetti 2008b, Marinetti, Prosdocimi 2011, Marinetti, Solinas c.s.
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culturali complesse (religione organizzata, ma anche istituzioni sociali e simili) deve ne-
cessariamente essere debitrice di modelli provenienti dall’esterno; d’altro canto, sarebbe 
antistorico sia sottovalutare la circolazione di modelli, sia negare che la direzionalità 
prevalente sia quella che va dai poli culturali più forti verso le realtà più marginali.
Prima di entrare nello specifico della documentazione epigrafica, ci permettiamo un 
cenno alle fonti storiografiche; ciò non per entrare in un campo di competenze che non 
ci è proprio, ma perché qui la prospettiva della contaminazione si propone, ancor prima 
che nei ‘fatti’ narrati, nell’ideologia stessa delle fonti. Tra le testimonianze portate dagli 
autori antichi, due sono le narrazioni più famose: Strabone (5.1.8-9), riprendendo fonti 
più antiche, parla del culto di Diomede presso le foci del Timavo, e di boschi sacri legati 
a divinità femminili, che identifica in Era Argiva ed Artemide Etolica; Livio (10.2.7-15) 
fa riferimento ad un antico tempio di Giunone a Padova, ove sarebbero state conservate 
le spoglie sottratte ai vinti Spartani di Cleonimo. In entrambe le fonti, la narrazione di 
fatti ed eventi locali passa attraverso una reinterpretazione delle figure divine secondo i 
modelli e le figure della religione ‘classica’. I passi in questione conoscono una lunghis-
sima vicenda esegetica ma, nonostante i tentativi di storicizzare le notizie degli antichi 
all’interno di specifici contesti materiali e territoriali, l’ideologia delle fonti sembra aver 
trasfigurato il dato fattuale fino a renderlo illeggibile nei suoi tratti originari. È principio 
noto all’indagine storica che spesso, più che comunicare un dato, la fonte veicola un 
senso, ma nel nostro caso il filtro attraverso cui la notizia è offerta dalla fonte è talmente 
sovraccarico di implicazioni da oscurare quasi completamente i contenuti; in altre parole 
il modello cognitivo sotteso (l’ottica ‘altra’, greca e/o romana, attraverso cui sono descrit-
ti i Veneti) è forte al punto da lasciare trasparire – dell’esperienza religiosa – solo tratti 
strutturali del tutto generali, lasciando in secondo piano la loro declinazione nel conte-
sto locale; ne risulta che i tentativi di ricavare dalle due fonti menzionate dati specifici 
riguardo ai culti nel Veneto in fondo non aggiungono molto di più a quanto sappiamo 
o possiamo dedurre dalle fonti dirette: esistenza di divinità legate alla natura, presenza di 
spazi sacri giuridicamente regolati, e così via. 
L’incombenza di un modello esterno, secondo la modalità dell’interpretatio, rende 
dunque solo apparentemente comprensibile il dato, ma in realtà finisce con l’opacizzar-
lo quasi completamente, forse non ai diretti destinatari della fonte, ma certamente agli 
occhi dei fruitori moderni. Di converso, si è dato un caso ove proprio l’assenza di uno 
schema preconosciuto ha aperto lo spazio a possibilità interpretative. Una serie di autori, 
con base in Teopompo (F.Gr.Hist. 115 fr. 274), menzionano un rituale agrario in uso tra 
i Veneti, che consisteva nell’offerta di focacce alle cornacchie; il rituale descritto da Teo-
pompo appare oscuro nei suoi contorni perché non è trasposto secondo l’ottica di filtri 
culturali noti, come è invece la ‘prospettiva greca’ che porta alla interpretatio di figure 
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divine con Era Argiva o Artemide Etolica. Aldo Prosdocimi ha dimostrato che, nei tratti 
portanti, quanto riportato da Teopompo corrisponde alla pratica nota come auspicium 
pullarium10, una modalità auspicale presente nella tradizione romana, ma marginaliz-
zata nella stessa Roma, e pertanto non immediatamente riconoscibile. Tratti strutturali 
costitutivi di questo rituale sono stati rintracciati, per altre vie, anche nella tradizione 
italica riflessa nelle Tavole di Gubbio. Il tutto restituisce un quadro più ampio, anche se 
frammentario, e consente di recuperare una solidarietà che lega Roma, il mondo italico 
ed il Veneto nell’espressione di forme comuni di religiosità, in termini forse inattesi, ma 
di cui va cercata una spiegazione, sia questa il portato di unità ‘genealogica’, sia esito di 
contatti o circolazioni culturali.
Arrivo ora alla prospettiva delle iscrizioni venetiche, proponendo – meglio, ripro-
ponendo, in quanto casistica già nota – alcuni casi in cui si è creduto di riconoscere la 
presenza, diretta o mediata, di modelli culturali esterni.
Un ciottolone da territorio patavino porta l’iscrizione Mustai11; l’interpretazione più 
ovvia, in linea con il formulario consueto delle iscrizioni venetiche, è che si tratti di un 
antroponimo, dativo singolare di un nome individuale femminile (meno probabile, an-
che se non escluso a priori, un maschile da tema in -a): ‘a/per Musta’; di tale forma ono-
mastica non vi sono in venetico altre attestazioni12. Per la derivazione della base lessicale 
di musta (in altri termini, per l’ ‘etimologia’ del nome) una possibilità è che si tratti di 
un prestito dal greco muvsth~ (femm. muvsti~), termine che designa l’ ‘iniziato’ ai culti 
misterici. Riconoscere una base lessicale, eventualmente derivata dalla forma greca, di 
per sé non mette in discussione l’interpretazione di mustai quale antroponimo: secondo 
una normale meccanica di formazione dei nomi propri, i nomi personali trovano la loro 
origine precipua in termini di lessico; eventualmente potrebbe essere opportuno, dal 
punto di vista linguistico e culturale, approfondire le possibili trafile della derivazione 
(prestito dal greco > nome comune > nome proprio), ma si tratterebbe di una premessa 
(più o meno) remota, che non modifica l’assunto che l’iscrizione possa essere costituita 
da un semplice nome proprio.
10 Prosdocimi 2001.
11 Pellegrini, Prosdocimi 1967, I, pp. 352-353 Pa 10 (dintorni di Piove di Sacco, Pd)
12 A supporto della identificazione di mustai come antroponimo si è richiamato il gentilizio Mustius, 
attestato in iscrizioni latine da Veneto e Slovenia (cfr. LV II, 269); tale gentilizio tuttavia non è esclusivo 
dell’area nordorientale, ed anzi è diffusamente documentato nel mondo romano (Kajanto 1965, p. 17): 
non vi sono pertanto ragioni cogenti per ritenerlo un nome di origine locale (se non invocando il venetico 
mustai: ma si entra così in un circolo vizioso). A rigore non si può escludere la latinizzazione di un antro-
ponimo locale *Musto-/*Mustio-, arrivato a coincidere formalmente con un gentilizio latino (quale ne sia 
l’origine) Mustius, ma ciò resta una mera possibilità astratta che non porta argomenti a favore della natura, 
antroponimo o meno, di venetico mustai.
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In alternativa alla funzione strettamente onomastica, è stata avanzata l’ipotesi che 
il grecismo musta < *muvsth~ sia qui impiegato nel medesimo valore della lingua di 
partenza, cioè che rispetto alla matrice greca il venetico musta replichi sia la categoria di 
nome comune, sia il significato: «Data anche la trasparenza, si potrebbe pensare, invece 
che a nome individuale, alla qualificazione dell’iniziato ai misteri, trasposizione della 
corrispondente parola greca»13. È indubbio che, rispetto all’interpretazione quale nome 
proprio, l’ipotesi che si tratti di una forma di lessico significante, di un nome comune, 
comporta implicazioni non indifferenti dal punto di vista culturale, e che pertanto deb-
ba essere più solidamente giustificata. In effetti, oltre che per la ‘trasparenza’ della forma 
di base, la proposta potrebbe essere supportata da altre considerazioni. La prima riguarda 
in generale la documentazione venetica: vi sono ragioni per rivedere la prassi corrente, 
per cui nelle iscrizioni venetiche le designazioni di individui vengono interpretate ‘di 
default’, cioè sempre e comunque, come nomi propri; in taluni casi, apparenti forme 
onomastiche sembrerebbero da intendere come nomi di funzione od epiteti, dunque con 
valore semantico pieno14; ciò significa che non si può escludere a priori che nelle iscri-
zioni possano ricorrere designazioni di individui in forme alternative rispetto al modulo 
antroponimico. Vi è inoltre, nel caso di questa iscrizione, una resa se non anomala quan-
to meno infrequente della formula onomastica, che sarebbe qui costituita dal solo nome 
individuale; di norma compare una formula binomia (nome individuale + appositivo), 
cui si attribuisce la funzione di formula onomastica istituzionalmente riconosciuta. Casi 
di formule monomie sono documentati, sia in ambito funerario che votivo, ma in per-
centuale decisamente minoritaria rispetto alla formula binomia; talora le formule mono-
mie ricorrono in contesti per cui l’assenza di una formula binomia di carattere ‘ufficiale’ 
potrebbe trovare specifiche giustificazioni15; nulla di ciò si può invocare, in positivo o 
in negativo, per il ciottolone con mustai, trovamento sporadico e privo di elementi di 
contesto, per cui resta solo l’oggettività della ricorrenza di un solo nome. 
Se si prende in considerazione la possibilità di riconoscere in mustai un nome comu-
ne, la «qualificazione dell’iniziato ai misteri», «l’imprevedibilità dell’attuale metaplasmo 
morfologico non permette di decidere se sia la trasposizione del mystes o della mystis; 
plurale mystae, mustae è la normale trasposizione del gr.masch. mustai (cfr. Degras-
si ILLRP, 209-214). Se così fosse, nell’ignoranza della flessione venetica (i nominativi 
13 Prosdocimi 1976, pp. 50-51.
14 Marinetti 2009b.
15 Si tratta ad esempio di iscrizioni su oggetti di corredo presenti all’interno della tomba, che po-
trebbero aver costituito in origine semplici indicazioni di possesso, di natura privata; o di designazioni di 
individui nel contesto di una sepoltura familiare; nelle iscrizioni su ciottoloni, oltre a mustai, vi è un solo 
caso di formula monomia: la provenienza del ciottolone da abitazione circoscrive uno spazio ‘privato’ che 
potrebbe giustificare la designazione del personaggio mediante il solo nome individuale. 
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plurali dei temi in -a sono in -s o in -i?) non si potrebbe escludere un plurale, riferito 
a più iniziati come appunto le iscrizioni latine (-greche) citate»16. Va precisato che, a 
differenza delle iscrizioni latine richiamate da Prosdocimi, mustai qualificherebbe qui 
l’individuo/gli individui (come dativo singolare ‘all’iniziato’, o come nominativo plurale 
‘gli iniziati’), in assenza di designazione onomastica personale. Nel caso di un plurale ciò 
è comprensibile, in quanto potrebbe identificare una collettività, un gruppo in quanto 
tale, e non singoli individui. La mancata designazione dell’individuo tramite la formula 
onomastica si spiegherebbe invece meno facilmente, nel caso si tratti di un singolare; 
tuttavia, nell’orizzonte della sfera semantica di partenza, per cui si presume di riportare 
l’iscrizione ad un ambito legato a pratiche di tipo misterico, l’anonimia della designa-
zione potrebbe trovare spiegazione nel contesto stesso: la non esplicitazione del nome 
potrebbe corrispondere ad una restrizione o proibizione di rendere manifesta l’identità 
dell’individuo; oppure, più semplicemente, può non essere rilevante ai fini contestuali 
identificare l’individuo rispetto alla funzione che riveste. In ogni caso, la totale assenza 
di contesto non permette ulteriori illazioni, come pure non permette di prendere posi-
zione rispetto alla maggiore o minore congruenza formulare di un dativo rispetto ad un 
nominativo.
La possibile menzione di un ‘iniziato’ basata sulla affinità della forma musta con il 
greco muvsth~/muvsta non avrebbe da sola peso sufficiente per aprire spazi di ipotesi sul-
la possibilità di presenza di culti misterici in Veneto. A ciò sono stati tuttavia affiancati 
altri indizi – di natura extralinguistica – che, se non arrivano a costituire elemento di 
prova certa, aggiungono comunque alcuni tasselli su cui riflettere. 
Un aspetto riguarda la tipologia del supporto dell’iscrizione, un ciottolone. I cosid-
detti ‘ciottoloni’, materialmente grossi ciottoli naturali di porfido, costituiscono una 
classe di documenti iscritti tipica del mondo venetico17; attualmente se ne conoscono 
circa una ventina di esemplari, con una localizzazione concentrata a Padova e nel territo-
rio circostante; lo sfondo cronologico, sulla base di alcuni dati contestuali e di caratteri 
alfabetici, parrebbe collocarsi attorno al V-IV secolo, anche se non mancano esemplari 
attribuibili a fasi più tarde. Le iscrizioni poste sui ciottoloni sono prevalentemente co-
stituite da nomi propri, talvolta accompagnati da elementi di lessico che si riferiscono 
all’oggetto stesso. La classe dei ciottoloni pone, nel suo complesso, un problema inter-
pretativo generale, che consiste nell’impossibilità di collegare in maniera univoca tale 
tipologia di documenti ad un ambito funzionale specifico; la tradizionale interpreta-
16 Prosdocimi 1976, pp. 50-51. È ora da segnalare che nuove iscrizioni, attualmente in corso di edi-
zione, sembrano documentare per i nomi in –a un plurale –ai: Gambacurta, Ruta Serafini, Marinetti, 
Prosdocimi c.s.
17 Pellegrini, Prosdocimi 1967, I, pp. 349-355; (Fogolari), Prosdocimi 1988, pp. 288-292; 
Marinetti, Prosdocimi 1994; Marinetti 2013.
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zione che vi riconosce monumenti funerari trova fondate ragioni sia in dati contestuali 
(vi è un caso accertato da area di necropoli), sia nella corrispondenza del formulario di 
alcuni ciottoloni con quello delle stele patavine, in particolare nella presenza del termine 
ekupetaris, inteso come indicazione del monumento funebre18. Altri ciottoloni, tuttavia, 
provengono certamente da area di abitato, e ciò, se non altro, porta ad escludere che tali 
oggetti avessero esclusivamente la funzione di segnacolo funerario in diretto collega-
mento con la tomba. La provenienza dei ciottoloni da contesti apparentemente tra loro 
incompatibili (necropoli ~ abitato) pare conciliarsi solamente ipotizzando per essi una 
funzione generica di ‘oggetto, segno in memoria’ di un individuo.
La destinazione dei ciottoloni pare quindi assolvere ad una funzione più ampia, e in 
qualche misura più ‘flessibile’, di quella di segnacolo prettamente funerario. A questa ca-
ratteristica si associa anche una considerazione riguardo alla forma materiale dell’ogget-
to, e proprio nel caso di mustai il dato di lingua potrebbe saldarsi con il dato materiale, 
rivelando una possibile solidarietà nella congiunzione di ‘forma + funzione’ dei ciotto-
loni. La forma esterna del ciottolone richiama quella dell’uovo, che in alcuni filoni di 
carattere misterico è simbolo dell’origine del cosmo. La valenza dell’uovo quale simbolo 
di origine e di rinascita, nota al punto da essere divenuta un topos per il mondo antico, 
doveva essere conosciuta e presente, probabilmente a diversi livelli di significatività, an-
che nel mondo veneto. Ne sarebbe testimonianza la presenza di uova entro le tombe, 
frequentemente connesse ad offerte alimentari, ma che in alcuni contesti costituirebbe-
ro invece offerte di tipo simbolico; così afferma Luigi Malnati: «Normalmente questi 
rinvenimenti vengono interpretati come resti di pasti funebri o offerte di cibo, tuttavia 
dalla fine del VI secolo la deposizione di uova all’interno delle tombe dell’Etruria padana 
come del Veneto, ma anche del Piceno, dell’Etruria, dell’Apulia e della Magna Grecia, 
ha suggerito anche interpretazioni diverse, di carattere rituale e simbolico, avvalorate dal 
fatto che in sepolture etrusche, greche e magno-greche si trovano imitazioni, talvolta 
dipinte, di uova in terracotta e pietra»19; lo stesso Malnati (cit.) ricorda inoltre come, a 
Spina, alcune sepolture in cui sono state ritrovate uova sono state collegate «a possibili 
adepti di culti orfici» e, richiamando il caso di mustai tra i possibili indizi di orfismo nel 
Veneto, rileva per l’appunto come i ciottoloni iscritti abbiano la forma di grosse uova. 
Il discorso si potrebbe allargare ad altra documentazione20, ma gli aspetti di carattere 
materiale ed iconografico andrebbero approfonditi sulla base di altre competenze, per 
cui ci limitiamo qui a riportare la suggestione del raffronto iconico tra ciottolone e uovo 
18 Marinetti 2003a.
19 Malnati 2000, p. 144.
20 Sul tema specifico dell’uovo ‘simbolico’ e più in generale su aspetti di carattere misterico in contesti 
di Etruria padana rimando ai recenti lavori di Elisabetta Govi (Govi 2009, Govi 2011); qui anche una 
bibliografia più generale sull’argomento.
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con valenza simbolica.
Oltre alla forma esterna, nel caso dei ciottoloni è possibile che la natura stessa degli 
oggetti sia di qualche significatività; si tratta nella quasi totalità di ciottoloni naturali di 
fiume, il che potrebbe richiamare già di per sé l’elemento acqueo; con maggior forza, 
l’elemento dell’acqua viene però ribadito dal fatto che alcuni di questi ciottoloni sono 
stati ritrovati in prossimità o all’interno di corsi fluviali: è il caso dei ciottoloni da Tram-
bacche, recuperati nel letto del Bacchiglione21, il che fa supporre che, quale che fosse la 
loro localizzazione originaria, questa dovesse essere in qualche modo in collegamento 
con il corso d’acqua. 
La tipologia dei ciottoloni fluviali con iscrizioni trova confronti in ambito magnogre-
co ed italico, e su ciò rinvio all’ampia trattazione che vi ha dedicato Paolo Poccetti22. In 
ambito italico vi è il caso del ciottolo da Sepino23, che porta incisa a rilievo l’iscrizione 
osca pis tiú / íív kúru / púiiu Baíteís / Aadieís Aífineís ‘chi (sei) tu? / io sono la kora / di 
chi? / di Baeto Adio Aefino’; variamente interpretato nella sua funzione24, l’oggetto por-
ta un testo costruito a dialogo tra un EGO e un TU, che è stato confrontato (Poccetti, 
cit.) con il formulario delle laminette orfiche. Da ambito magnogreco, rispettivamente 
Paestum e Camarina, provengono due altri ciottoli iscritti, per di più secondo le mede-
sime modalità epigrafiche (lettere in rilievo) del ciottolo di Sepino. Tutti questi oggetti 
sembrano da ricondurre ad un ambito funerario, come semata dei personaggi che vi sono 
menzionati, ma per la loro natura materiale il ciottolo si caratterizza quale sema diverso 
da quello costituito dal segnacolo sepolcrale; i casi di ciottoli con iscrizione osca25 po-
trebbero essere inseriti nel contesto di dottrine iniziatiche e sapienziali, anche in rappor-
to a possibili riferimenti iconografici ad elementi naturali/alimentari, quali l’uovo e la 
fava, simbolici del ciclo vita-morte e legati a filoni orfici-pitagorici.
Per quanto suggestivo, il confronto tra il ciottolone venetico con mustai e la fe-
nomenologia italica-magnogreca va presa con grande cautela; innanzitutto la distanza 
cronologica oltre che culturale è molto ampia: nel Veneto ci si colloca presumibilmente 
nel V-IV secolo, mentre i casi italici riguardano contesti di II-I secolo; inoltre è del tutto 
condivisibile l’obiezione di Poccetti, secondo cui i ciottoloni venetici costituirebbero 
una classe troppo estesa per poterla ritenere esclusiva di una «adesione misterica in senso 
religioso», anche se è possibile che «la funzione di marcatezza si sia trasferita dall’ambi-
21 Calzavara Capuis 1978; Chieco Bianchi Martini 1978; Prosdocimi 1984.
22 Poccetti 2000.
23 Rix 2002, Sa 31.
24 Richiamo tra le ipotesi quella di ghianda missile, di sors o di battente di porta con gioco di parole: 
cfr. Prosdocimi 1978, pp. 844-845.
25 Un altro ciottolo con iscrizione osca, proveniente dalla Frentania, porta una formula onomastica: 
Rix 2002, Fr 6. 
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to religioso a quello civile e sociale, in funzione, cioè, della segnalazione di persone di 
determinati livelli della società»26. Non ci pare sia neppure necessario arrivare ad una 
giustificazione di questo tipo: l’eventuale riconoscimento di un ‘iniziato’ nel ciottolone 
patavino con mustai non implica che l’intera classe dei ciottoloni abbia la funzione di 
sema esclusivamente destinato a individui aderenti a forme iniziatiche. Può trattarsi di 
una occorrenza isolata, forse favorita, nel caso specifico, dalla somiglianza materiale del 
ciottolone con il simbolico uovo; comunque una possibilità consentita dal fatto che, 
come detto, i ciottoloni sembrano costituire un mezzo per trasmettere la ‘memoria’ di un 
individuo in situazioni particolari. Al proposito non si può non richiamare il caso della 
pietra di Cartura27 (metà/fine VI secolo a.C.) che riproduce appunto, anche se su base 
artificiale, la forma di un ciottolone; l’oggetto è dedicato ad un personaggio per il quale 
l’iscrizione specifica l’attribuzione vivoi olialekve murtuvoi ‘per (lui) vivo...morto’: tale 
specificazione trova senso solo in relazione ad una destinazione non legata alla fisicità di 
una sepoltura o, ancor più precisamente, riporta a una situazione in cui non vi è nep-
pure certezza della morte dell’individuo. L’opposizione ‘vivo ~ morto’ parrebbe quindi 
configurare per l’oggetto una funzione di sema nel senso di cenotafio; i ciottoloni da area 
di abitato potrebbero avere funzione in parte analoga, quale richiamo alla memoria di 
personaggi che dovrebbero avere altrove il luogo di sepoltura. Non mi pare invece che 
sia il caso di ricercare altre valenze dell’opposizione ‘vivo ~ morto’, che l’àmbito dei culti 
misterici potrebbe anche richiamare; per quanto suggestivo, connettere tale opposizione 
ad un orizzonte di tipo salvifico – spesso correlato a pratiche misteriche/esoteriche/ini-
ziatiche – pare spingere troppo oltre l’immaginazione. 
Ad una possibile penetrazione di culti misterici è pure stato ricondotto il contenuto 
di un’altra iscrizione venetica che, peraltro, non manca a sua volta di aspetti di proble-
maticità. L’iscrizione proviene da Valle di Cadore (Bl)28; è posta sull’orlo di una situla 
di bronzo, molto frammentaria, datata archeologicamente alla seconda metà del IV se-
colo a.C.; la definizione del contesto è problematica, ma l’associazione con altre situle e 
simpula – tipici oggetti votivi – potrebbe indiziare un ambito sacrale. L’iscrizione suona 
eik Goltanos doto louderai kanei ‘Goltanos diede questo a (dat.) louderai kanei’. L’incer-
tezza sul contesto originario non lascia definire a priori la destinazione dell’iscrizione; 
il formulario, del tutto corrispondente a quello votivo, porterebbe a riconoscervi la de-
dica ad una divinità, anche se a rigore non possiamo escludere che il verbo ‘dare’ possa 
corrispondere ad un’azione di dono, quindi non votivo ma riportato ad un rapporto tra 
individui. La destinataria dell’offerta è da riconoscere nel dativo singolare femminile 
26 Poccetti 2000, p. 124.
27 Prosdocimi 1972; (Fogolari), Prosdocimi 1988, pp. 249-253.
28 Pellegrini, Prosdocimi 1967, I, pp. 464-468 Ca 4; Gambacurta, Marinetti 2002.
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louderai kanei; loudera, etimologicamente ‘libera’ (< ie.*leudh-, cfr. gr. ejleu`qero~, lat.
liber) potrebbe corrispondere al nome venetico della ‘figlia’: il venetico attesta il nome 
dei ‘figli’ nel plurale (dat.) louderobos29, esatto corrispondente formale e semantico di 
lat. liberi. Per un loudera con valore ‘figlia’ desta qualche perplessità l’uso al singolare: il 
latino, che rispetto al venetico non offre solo un parallelo formale, ma probabilmente il 
modello semantico-istituzionale, ha liberi ‘figli’ solo al plurale; tuttavia potrebbe trattarsi 
di un processo di estensione dal plurale al singolare tutto interno al venetico. L’altro ele-
mento del sintagma, kanei, tra le diverse interpretazioni proposte30, trova la spiegazione 
più convincente nel confronto con sanscrito kanyā ‘fanciulla, vergine’. 
Una interpretazione in termini ‘privati’ dell’iscrizione vi vedrebbe il dono di un 
uomo, Goltanos, alla figlia; se ricondotta ad un formulario votivo, il testo si presta tutta-
via ad altra lettura. Loudera si presenta come il corrispondente venetico del latino Libera, 
per cui potrebbe trattarsi della divinità romana partecipe della triade ‘plebea’ Cerere, 
Liber, Libera; se tuttavia si tratta di un teonimo precostituito, dunque autosufficiente, 
resta da spiegare la funzione dell’epiteto kanei. Considerando invece il sintagma nel suo 
insieme, in louderai kanei, letteralmente ‘alla figlia-fanciulla’, si potrebbe riconoscere il 
calco del greco kovrh, tramite la dissociazione in due lessemi autonomi dei tratti presenti 
nella polisemia di kovrh, che vale insieme ‘figlia’ e ‘fanciulla’: la kovrh divina per anto-
nomasia, Kore/Persefone? Ancora una volta, se la identificazione con Kore/Persefone 
fosse corretta, dovremmo supporre la presenza in zona di un culto legato ad esperienze 
misteriche, in questo caso di ambito demetriaco. 
In relazione all’iscrizione di Valle di Cadore, nessun altro elemento contestuale è in 
grado di supportare – né di escludere – tale ipotesi. Nel contesto veneto più generale, 
uno sfondo misterico è stato supposto anche dietro la rappresentazione della figura divi-
na femminile nei dischi votivi (del tipo della cosiddetta ‘dea di Montebelluna’), accostata 
per la presenza della chiave ad Ecate kleidouchos, attributo che peraltro non è esclusivo di 
Ecate, ma anche di altre divinità, tra cui la stessa Persefone. Nutro invece alcune perples-
sità sull’attribuzione della stessa valenza ‘misterica’ al simbolo presente su uno dei ciot-
toloni iscritti31, e di solito interpretato come una chiave: il medesimo disegno compare 
anche nella stele funeraria di un personaggio che è legato al destinatario del ciottolone 
da vincoli familiari32, e ciò mi pare comunque faccia propendere per una lettura quale 
segno non simbolico ma ‘araldico’, collegato alla famiglia.
29 Pellegrini, Prosdocimi 1967, I, pp. 149-150 Es 45; Prosdocimi 1995.
30 Pellegrini, Prosdocimi 1967, II, pp. 109-111.
31 Si veda la nota 21.
32 Il gruppo familiare cui si fa riferimento è quello degli Andeti, documentato in una serie di iscrizioni 
venetiche a partire dal V secolo a.C.: (Fogolari), Prosdocimi 1988, pp. 376-381.
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Quanto proposto costituisce, almeno per ora, solo una serie di spunti isolati, certo 
non sufficienti a fondare con ragionevole certezza una presenza di forme di culto mi-
steriche nel Veneto antico, che deve pertanto – in via prudenziale – restare in epochè. 
Le premesse di ‘realizzabilità’ (sopra) per una rielaborazione locale di culti misterici non 
sarebbero tuttavia così lontane: non si dovrebbero neppure presupporre contatti diretti 
con la grecità, in quanto la precondizione è pienamente soddisfatta dalla diffusione di 
tali culti nell’Etruria padana33, il cui tramite, piuttosto che per mediazione dell’Etruria 
tirrenica, si preferisce ora riconoscere negli emporia adriatici di Adria e Spina, e che pro-
prio nel V secolo conosce forme di affermazione e di consolidamento.
A pratiche genericamente definibili di tipo ‘magico-religioso’ è stata riportata una 
classe di oggetti iscritti, di varia tipologia, assimilati per forma e funzione alle sortes note 
nel mondo etrusco e romano. Nel Veneto la loro presenza è limitata ad un solo contesto, 
il sito di Asolo, geograficamente e culturalmente periferico, in quanto in area di transi-
zione verso la cultura retico-alpina; un deposito votivo rinvenuto nel livello preromano 
dell’area del teatro (inizio I secolo a.C.) conteneva, in associazione a materiali diversi 
(alcune uova, quattro dramme ‘venetiche’, frammenti ceramici e ossi di animali) alcuni 
ossicini di maiale con iscrizioni; il complesso è stato interpretato come manifestazione di 
un rituale connesso con atti di (ri)fondazione e ridefinizione di uno spazio, in probabile 
collegamento con la strutturazione monumentale dell’area34. Due ossi portano una iscri-
zione di una certa lunghezza, verosimilmente un vero e proprio testo; gli altri presentano 
solo lettere isolate o sigle.
Le due iscrizioni vere e proprie non rientrano nei formulari conosciuti per le iscri-
zioni venetiche; nell’iscrizione più lunga (la lettura più probabile è matronkvonioato), 
l’unica sequenza che renda un senso compiuto – tra le diverse possibilità di suddivisione 
del testo consentite dalle regole grafiche del venetico – è matron, interpretabile come 
genitivo plurale di *mater ‘madre’, allora ‘delle madri’. Se il riferimento alle ‘madri’ fosse 
l’interpretazione corretta, anche in considerazione dell’arealità ‘periferica’ di Asolo non 
pare si possa prescindere dal confronto con il culto delle ‘Madri’ (lat. Matres o Matro-
nae), diffuso in Gallia, in area germanica, e nella Cisalpina. A parte la quasi certezza di 
matron, il resto dell’iscrizione è di incerta comprensione; una combinazione di analisi 
etimologica e possibilità sintattiche potrebbe – il condizionale è d’obbligo – restituire 
un senso coerente: dopo la sequenza matron, una forma kvon si propone come relativo, 
posposto in posizione anaforica, mentre la sequenza finale ioato corrisponde a una forma 
33 Govi 2009; qui ulteriore bibliografia.
34 Gambacurta 2002, p. 60 ipotizza una «cerimonia destinata alla ridefinizione di un confine ideolo-
gicamente rappresentato dal palus sacrificalis»; Murgia 2013, pp. 108-118 propone invece una interpreta-
zione quale rituale di ‘fondazione’. Sugli ossi iscritti, Marinetti 2000, Marinetti 2008a.
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nominale di un verbo da confrontare con il latino iacio; in conclusione, il testo dell’iscri-
zione (letteralmente ‘delle Madri di cui (è) il tratto’) potrebbe essere reso come ‘lo iactus 
delle Madri’. In latino il verbo iacio e il derivato iactus rendono l’azione di ‘lanciare’ gli 
oggetti implicati nei procedimenti di responsi oracolari; se corretta, l’interpretazione 
dell’iscrizione verrebbe a confermare per gli ossi iscritti di Asolo una funzione analoga a 
quella delle sortes. 
Uso qui il termine sortes con approssimazione, senza distinguere – come andrebbe 
fatto – tra le vere e proprie sortes (oggetti iscritti che portano un responso esplicitato 
in forma di lingua), e altri oggetti di ambito oracolare-divinatorio (astragali, dadi, etc.) 
designati in latino con il nome di talus, che possono portare a loro volta incisioni di 
altri segni o cifre, etc.: al momento, non credo possibile, per i nostri casi, operare con 
chiarezza tale distinzione. Quanto qui importa, tuttavia, è che gli ossi iscritti di Asolo 
trovano corrispondenza non con materiali veneti, ma con analoghi reperti da area alpina 
e prealpina: in area retica gli ossi di animali con iscrizioni (in parte testi, in parte sigle o 
numerali) sono ampiamente diffusi (Trissino, Castelrotto, San Lorenzo di Sebato, San 
Giorgio di Valpolicella, etc.); pur nella diversità di alfabeto e di lingua, gli ossi iscritti 
di Asolo sembrano replicare la stessa natura di quelli retici35. A sua volta, la casistica 
rappresentata nel mondo retico accoglie con tutta probabilità modelli esterni: attività 
di tipo cleromantico mediante l’utilizzo di piccoli oggetti (dadi, ossa, astragali, barrette 
etc.) sono talmente frequenti che non credo sia possibile ripercorrerne con precisione 
le vie di diffusione; la seriorità della documentazione venetica potrebbe far pensare ad 
una imitazione di usi romani, ma la concentrazione in ambito retico farebbe piuttosto 
propendere per l’accoglimento di pratiche oracolari provenienti dal mondo etrusco36.
Le iscrizioni votive venetiche hanno restituito una serie ormai consistente di nomi 
divini, che ha consentito di inferire – anche se in termini per ora ampiamente generali 
35 Sulla varia tipologia di ‘sortes’ con iscrizioni in Veneto cfr. Gambacurta 2002, Voltolini 2013. 
È da notare che all’uso come sortes (o simili) si affianca per gli ossi iscritti un’altra destinazione, che pare 
caratterizzarli dal punto di vista funzionale, ossia la pertinenza a rituali o cerimonie di fondazione o rifonda-
zione di strutture abitative. In questi casi, le iscrizioni possono configurarsi come vere e proprie dediche, e 
questo è certamente il caso di alcune iscrizioni retiche, come quelle da S. Giorgio di Valpolicella (Marinet-
ti 2003b); forse in questa direzione è anche da interpretare un testo venetico particolarmente problematico 
posto su un grosso osso di animale recuperato ad Oderzo, ugualmente in un contesto archeologico di (ri)
fondazione di edifici (Marinetti 2009c, Montagnaro 2009). Nel caso dell’osso di Oderzo, di tutt’altre 
caratteristiche e dimensioni rispetto agli ossicini ‘alpini’, l’utilizzo in funzione di sors è ovviamente escluso, 
per cui non si può escludere che, per quanto riguarda la classe degli ossi iscritti, vi sia stata una confluenza 
tra una (originaria?) funzione rituale dedicatoria, e una pratica di uso cleromantico, forse accolta per imi-
tazione da modelli esterni.
36 Sulle pratiche oracolari nel mondo etrusco Maggiani 1994; inoltre ThesCRA III, s.v. Culti oracolari 
e cleromantici nell’Italia settentrionale (tranne il Lazio) in età preromana, pp. 75-76 (A. Maggiani).
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– alcuni caratteri della religiosità dei Veneti. Il quadro della teonimia comprende ad ora 
circa una decina di nomi divini e, per quanto la disparità delle attestazioni non consenta 
di approfondire allo stesso titolo ciascuno di essi, su tale base già si possono porre alcuni 
punti fermi37; ad esempio, la presenza di numerose divinità maschili, il che ha fatto rive-
dere la vulgata di un culto concentrato su una grande divinità femminile. Ancora, emer-
ge una caratteristica che sembra costituire un tratto portante della concezione religiosa 
dei Veneti, ossia la natura ‘poliade’ delle divinità titolari dei santuari più importanti, 
che sono esplicitamente poste in associazione con l’insediamento, tramite una stretta 
prossimità – talora perfino identità – di tipo onomastico38: nome del luogo e nome della 
divinità vengono a coincidere, direttamente (il toponimo Altinum e il dio Alt(i)no-; il 
possibile nome locale di Lagole e il dio Trumusiati-; in fase romana ma proiettabile a 
epoche precedenti il toponimo Aponus e il dio Aponus) o indirettamente (Reitia come 
derivato dal nome del ‘fiume’, e Ateste, la città sull’Atesis). Se per i teonimi ampiamente 
documentati (in particolare Reitia Pora, Alt(i)no-, Trumusiati-) è possibile individuare la 
logica sottostante alla formazione onomastica, in relazione alla loro funzione ‘poliade’, 
molto meno evidente è l’interpretazione di altri teonimi, che sono attestati in una sola 
occasione e per di più – per lo stato materiale dell’iscrizione stessa – in forma incerta o 
frammentaria: così Einaio[ della dedica dal Monte Murale ad Este, Heno[---]toi del san-
tuario di Meggiaro, ancora ad Este; Ve[---]oi di Montegrotto. Su questi nomi non pare 
per ora possibile andare oltre una identificazione funzionale come divinità, desunta sulla 
base del formulario delle iscrizioni votive, che probabilisticamente li individua come le 
entità destinatarie della dedica. 
Nei limiti di quanto si può riconoscere, i nomi divini rispondono a caratteri spicca-
tamente locali; solo in due casi si affaccia l’eventualità che il teonimo sia stato acquisito 
a partire da un modello esterno, in questo caso romano. Nei (acc. pl.) termonios deivos, 
‘dèi terminali, dèi dei confini’ di una dedica di Vicenza39, viene divinizzata la nozione 
del confine, secondo la medesima concezione realizzata a Roma nella figura di Terminus. 
Non è possibile definire mediante quale percorso i termonios deivos arrivino a rispondere 
allo stesso principio sotteso a Terminus, la trasposizione in figura divina del ‘confine’; i 
termonios deivos potrebbero essere costruiti su imitazione del corrispondente romano, 
ma potrebbero anche essere l’esito indipendente di un modulo più generale di costru-
zione di figure divine. Di fatto, non vi sono elementi ‘in positivo’ per fondare l’ipotesi 
di un influsso romano nel contesto culturale che ha prodotto l’iscrizione vicentina (tra 
l’altro, priva di contesto e indatabile); la somiglianza nei nomi (termonio-/Terminus) 
37 Cfr. da ultimo Marinetti 2008a.
38 Marinetti, Prosdocimi 2006.
39 Pellegrini, Prosdocimi 1967, I, pp. 382-387 Vi 2; Montagnaro 2011.
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non è risultato di un prestito, ma il normale esito di una originaria forma indeuropea, 
che accomuna altre lingue oltre a latino e venetico (in cui, tra l’altro, la forma termon 
‘cippo confinario’ è ben attestata). Tra i termonios deivos e Terminus vi è una differenza 
sostanziale, che consiste nella natura collettiva delle divinità venetiche; la stessa natura 
plurale ricompare nelle figure dei (dat. pl.) Termunibus, divinità destinatarie di dediche 
latine dal Noricum; qui l’arealità prossima al Veneto, e il tratto linguistico della chiusura 
in -u- di -ō-, tipica del celtismo di area veneta settentrionale, farebbe propendere per la 
continuità di una tradizione locale. Pare in conclusione più probabile che i termonios 
deivos risultino una autonoma elaborazione del mondo veneto, anche se a partire della 
medesima motivazione ‘ideologica’ sottostante al romano Terminus: la rilevanza prima-
ria del ‘confine’ per una società, talmente pregnante da giustificare la poligenesi di figure 
divine dai tratti analoghi in aree diverse.
La romanità è invece non solo ben presente, ma offre la chiave interpretativa per 
qualificare i caratteri del santuario di Auronzo di Cadore (Bl). Il santuario di Monte 
Calvario ad Auronzo si colloca lungo un’antica via di attraversamento alpino che con-
duce dalla valle del Piave fino al Comelico ed alla valle della Gail: non casualmente, ai 
poli di tale tracciato viario si collocano i santuari di Lagole (a sud) e di Gurina (a nord); 
il luogo di culto si costituisce in fase di incipiente romanizzazione (fine II secolo a.C.), 
e continua fino al IV secolo d.C.40.
Nelle dediche41, in alfabeto e lingua venetica, compare sistematicamente la forma 
maisteratorbos, dativo plurale di maisterator-, analizzabile come nome di agente in -tor- 
derivato da una base verbale *maistera-; tale base non è attestata in venetico, ma trova 
una corrispondenza pressoché totale con il verbo latino magisterare, denominale (evi-
dentemente) derivato da magister; il verbo magisterare risulta in disuso nel latino do-
cumentato ma è riportato da glosse (Paolo ex Festo 113L Magisterare moderari, 139L 
Magisterare regere et temperare est). Ma a quale lingua va ascritta la forma maisterator-? 
Al venetico o al latino? Una forma maister- rispetto a magister- è pienamente spiegabile 
come risultato fonetico di una assimilazione; magist- > *maist- è l’esito che il latino 
conoscerà nelle lingue romanze (cfr. italiano maestro), e dunque potrebbe trattarsi di 
una tappa, per quanto precoce, nella trafila fonetica del latino; lo stesso esito è però del 
tutto congruente anche con l’evoluzione fonetica del venetico, come prova la presenza 
in venetico di altre forme assimilate42. La configurazione fonetica di maister- può essere 
compatibile sia con il venetico che con un latino non standard, e quindi non è dirimen-
te per l’attribuzione all’una o all’altra lingua; diventa invece dirimente, e decisivo per 
40 Sul santuario di Auronzo rimando ai lavori di Giovanna Gangemi, in particolare Gangemi, (Mari-
netti) 2002, Gangemi 2003, Gangemi 2006, Gangemi 2009.
41 (Gangemi), Marinetti 2002; Marinetti 2008a; Marinetti, Prosdocimi 2011.
42 Cfr. il caso di meu fasto < mego fagsto nell’iscrizione da Isola Vicentina: Marinetti 1999.
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l’attribuzione al latino, che alla base vi sia la forma magister: il processo che ha portato 
alla formazione di magister prevede un procedimento morfologico assolutamente non 
banale (composizione mediante il suffisso oppositivo -ter-, un quadro sistemico in cui 
entra anche la forma correlata minister, etc.); e inoltre, solo una trafila semantica del 
tutto peculiare ha potuto portare il lessema magister a fissarsi in un valore istituzionale. 
È del tutto improbabile – se non impossibile – che il venetico abbia replicato, indipen-
dentemente, un lessema ma(g)ister, uguale al latino sia nella costruzione formale, sia 
nella semantica istituzionale, per quanto strette siano le affinità tra le due lingue. Se ne 
deve concludere che maisterator- non è una formazione originaria della lingua locale, ma 
è un prestito dal latino.
La derivazione (anche se indiretta, in quanto mediata da una base verbale) da *magi-
ster potrebbe far ritenere che maisterator- corrisponda a un nome di carica, a ‘magistrati’ 
o figure assimilabili; in questo caso le iscrizioni menzionerebbero non i destinatari divi-
ni, ma i ‘beneficiari’ umani delle dediche. Nelle dediche votive compare talvolta il bene-
ficiario, ma tale funzione per maisteratorbos è ipotesi esclusa da una pluralità di motiva-
zioni: la ripetizione del nome in tutte le dediche43, l’assenza dei nomi propri dei titolari 
della eventuale carica, l’anomalia della presenza dei beneficiari in assenza sistematica del 
teonimo, oltre alla verosimiglianza generale per cui in iscrizioni da santuario, e pertanto 
votive, la forma di dativo è prioritariamente da interpretare come riferita alla divinità. 
Tutto pertanto porta a riconoscere nei maisterator- le divinità titolari del santuario; come 
nel caso dei termonios deivos (supra), il nome al plurale dovrebbe identificare una collet-
tività di figure divine, individuate mediante l’aggettivo che si riferisce al loro ambito di 
azione; quanto al valore del termine, questo va ricercato all’interno di una sfera semanti-
ca corrispondente ai concetti di regere, moderare, temperare (per magisterare: cfr. Paolo ex 
Festo, supra): ciò sembra qualificare le divinità nel senso di ‘reggitrici’ o forse ‘supreme’. 
Il dato di lingua non permette da solo di sostanziare ulteriormente l’interpretazione 
di figure divine così identificate, per cui qui ci arrestiamo, nell’attesa che il procedere 
delle indagini sul santuario e sui suoi materiali – in primo luogo l’analisi iconografica dei 
dischi figurati – porti ulteriori elementi alla definizione della natura del culto. Un fatto 
pare accertato: il ricorso, per il teonimo, ad un nome/epiteto di origine latina segnala 
che l’ideologia sottostante alle figure divine non promana da una tradizione locale, ma 
va ricondotta a matrice romana; se genuinamente locali, le divinità sarebbero state ragio-
nevolmente designate da un nome locale; anche nel caso, del tutto ipotetico, che si tratti 
della trasposizione in lessico latino di un precedente nome locale, la prospettiva romana 
da cui attingere il prestito resterebbe comunque il polo di riferimento.
43 La continuità del teonimo anche in fase pienamente romana è accertata dal fatto che vi si trova 
sovrascritto, in forma abbreviata e alfabeto latino, su una serie di monete romane: Marinetti 2008a.
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Rispetto a Roma, vista appunto quale polo di riferimento, il santuario di Auronzo 
manifesta caratteri del tutto singolari nel rapporto tra tradizione locale ed apporti della 
romanità; si ripropongono, con apparente continuità, le forme materiali tipiche della 
devozione locale: i votivi (lamine, simpula) replicano le tipologie già presenti a Lagole, i 
dischi bronzei figurati perpetuano modelli ben noti nel Veneto, le iscrizioni votive sono 
redatte, per la grande maggioranza, in alfabeto e lingua venetica, secondo il formulario 
in uso a Lagole. Tuttavia in ciascuno di tali aspetti – sia nei materiali che nelle iscrizio-
ni – sono rilevabili anomalie, o dettagli che si discostano dalla consueta messa in atto 
di moduli tradizionali. Più che una realizzazione attardata di forme locali ormai in di-
sgregazione, in queste manifestazioni ‘anomale’ pare di riconoscere l’innesto di caratteri 
formali veneti su contenuti che non sono più quelli originari, ma che già rispondono 
alle istanze della romanità; in altre parole, non una continuità diretta ma un recupe-
ro volutamente perseguito della tradizione locale44. Se tale interpretazione è corretta, 
il caso di Auronzo dovrà essere visto non come risultato di una meccanica lineare di 
avvicendamento culturale, in cui la base locale cede progressivamente alla romanità in 
espansione, ma proiettato nell’ottica dell’atteggiamento di Roma verso le realtà locali, in 
cui il recupero dei caratteri autoctoni diventa strumento finalizzato ad una operazione 
politica, fino ad una sistematica applicazione nel quadro del programma di restauratio 
voluto da Augusto.
44 Marinetti 2008b; Marinetti, Solinas c.s.
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Rituali, coroplastica votiva e depositi
L’interpretazione della coroplastica votiva e dei depositi rituali è un argomento di 
importanza centrale, non solo nell’ambito particolare dell’archeologia del culto, ma an-
che in funzione di una comprensione antropologica più generale delle società antiche. 
L’analisi di questo materiale, però, è ancora fortemente influenzata da posizioni pre-
giudiziali e da una scarsa attenzione al problema funzionale, in una ricerca che non sfrut-
ta adeguatamente lo strumento del contesto. Tradizionalmente, infatti, viene preferito 
un esame esclusivamente filologico, attento soprattutto all’iconografia e allo stile, aspetti 
certamente di importanza fondamentale per riconoscere la tradizione e il significato 
primario delle figure utilizzate, soprattutto se si studiano i singoli reperti in relazione 
alla complessità del sistema produttivo1; ma questo genere di approccio non può essere 
1 Sulla produzione e sull’uso della coroplastica manca un esame d’insieme (una sintesi del proble-
ma in Torelli 2011, pp. 112-122, 179-183); anche nel caso della produzione greca d’Occidente come 
della diffusione in ambito italico, nonostante una ricca produzione bibliografica, non è mai stato tentato 
uno studio complessivo. Per le fasi più antiche, fino al periodo orientalizzante, la diffusione della piccola 
plastica in terracotta è stata analizzata in maniera sistematica in Babbi 2008; per i secoli successivi, invece, 
i principali testi di riferimento riguardano materiale conservato all’interno di collezioni museali prive di 
chiare indicazioni dei contesti di provenienza, e studiate, quindi, in relazione allo sviluppo figurativo, alla 
creazione degli stili locali, alla ricezione e alla diffusione dei modelli: per esempio Kekulé 1884; Levi 
1926 (Napoli); Breitenstein 1941 (Copenhagen); Higgins 1954, 1959, Burn Higgins 2001 (British 
Museum); Heuzy 1883, Mollard-Besques 1954, Mollard-Besques 1963, Mollard-Besques 1971-
1972, Mollard-Besques 1986 (Louvre); Herdejürgen 1971, Herdejürgen 1978 (Antikenmuseum 
Basel); Bol, Kotera 1986 (Liebighaus); Schmidt 1994 (Würzburg); in alcuni casi anche per i materiali 
provenienti da scavi ha prevalso l’analisi tipologica su quella contestuale: per esempio, Stillwell 1952 
(Corinto); Laumonier 1956 (Delo); Bell 1981 (Morgantina). Per quanto concerne gli studi tipologici e 
formali si possono ricordare, tra l’altro: Winter 1903; Kilmer 1977; Portale 2012 (busti); Sguaitamat-
ti 1983 (offerente con porcellino); Croissant 1983, Barra Bagnasco 1986; Uhlenbrock 1988; Bar-
bagli, Cavalieri 1998-1999 (recumbente); Wiederkehr Schuler 2004 (protomi); Albertocchi 2004 
(tipo dell’Athana Lindia). Su un piano diverso, di un’indagine stilistica in cui coroplastica e scultura sono 
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considerato alternativo o sostitutivo rispetto a una ricerca di tipo funzionale, basata 
sulle associazioni, sulle diverse tipologie di contesto e finalizzata a ricostruire l’uso e la 
percezione antica di tali oggetti, in maniera che se ne possa recuperare il più possibile la 
dimensione rituale originaria2. 
Non è necessario ricordare come anche nel recente e utilissimo Thesaurus Cultus et 
Rituum Antiquorum (ThesCRA) i temi propriamente archeologici siano poco presenti 
rispetto a un prevalente interesse per i dati antiquari e iconografici3. Manca la stessa 
presentazione del problema dei depositi votivi in Grecia, mentre si affronta solo l'aspetto 
delle offerte, ambito generico in cui può essere compresa un’ampia gamma di espressioni 
cultuali; anche per la parte etrusco-romana la trattazione di questi argomenti si limita in 
sostanza a una messa a punto della questione terminologica (stips, favissa, etc.)4. 
La ricerca sull’organizzazione dello spazio sacro, sulle forme di deposizione votiva e 
sulle funzioni ricostruibili sta mostrando, invece, una situazione che merita un’attenzio-
ne maggiore5. Infatti, le condizioni materiali dell’abbandono dei votivi permettono di 
ricostruire comportamenti, forme e finalità anche molto diverse, in cui è solo l’esame 
del contesto a restituire le chiavi interpretative utili a una decodificazione attendibile. 
Il caso di studio locrese preso in esame, emblematico nella bibliografia specifica, è 
stato esaminato proprio alla luce di questi obiettivi e richiede, per questo motivo, alcune 
precisazioni preliminari sul ruolo che si attribuisce alla documentazione coroplastica 
nella ricostruzione del sistema cultuale antico. I presupposti interpretativi utilizzati, ri-
assunti di seguito per punti, servono a chiarire, quindi, le motivazioni che hanno indi-
rizzato la ricerca; tali considerazioni, però, sono relative, in maniera esclusiva, al periodo 
 
espressioni strettamente correlate di una complessa attività artigianale, per esempio: Croissant 1983; 
Croissant 2000; Croissant 2007.
2 Per quanto concerne il problema interpretativo in relazione alla ricerca applicata sui contesti di 
rinvenimento per l’ambito culturale preso in esame, cfr. per esempio, tra i casi più studiati, Locri: Torelli 
1977; Taranto: Lippolis 1995; Taso: Muller 1996; Huysecom-Haxhi 2009; Durazzo: Dufeu-Muller, 
Huysecom-Haxhi, Muller 2010; per contributi che partono da questi contesti specifici per considerare 
problemi più generali, per esempio Torelli 1977; Lippolis 2001; Muller, Huysecom 2007; Lippolis 
2009; Torelli 2011.
3 In particolare, per la parte greca sono presenti solo le voci ‘Offerte votive’, che comprende anche 
coroplastica e problemi connessi ai depositi in ThesCRA I, s.v. Offerte votive, pp. 311-313 (B. Forsén) e 
bothros, inThesCRA IV, s.v. Bothros, pp. 21-22 (U. Sinn). 
4 Nella parte dedicata al mondo etrusco, italico e romano, è presente una sezione ‘depositi votivi’, 
compresa tra le strutture di culto ThesCRA IV, s.v. Deposito votivo, pp. 227-228 (A. Comella ), ThesCRA IV, 
s.v. Favisae, pp. 240-241 (A. Comella), ThesCRA IV, s.v. Stips, pp. 336-337 (A. Comella), in una posizio-
ne, comunque, del tutto marginale rispetto alla dimensione del fenomeno, aspetto che non ne permette un 
adeguato sviluppo.
5 Il problema, già messo in evidenza per l’area italica in Comella 1981, è stato discusso, per esempio, 
in Lippolis 2001; vedi, inoltre, Parisi 2010; Lippolis, Parisi 2012.
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compreso tra il VII e il IV secolo a.C. e non possono rispondere alle situazioni rituali 
registrate nelle fasi storiche successive6.
•	 Nel	regime	delle	offerte,	non	è	possibile	documentare	che	la	coroplastica	e	gli	altri	
tipi di dono occupino la medesima posizione e rivestano la stessa funzione. Le statue, 
in particolare (di formato a un terzo del vero, di grandezza naturale o superiore, in 
marmo o in bronzo, ma anche in terracotta), non sono strumenti di un’azione rituale 
ma veri e propri monumenti stabili. Esse stesse sono, in realtà, oggetto di un rituale, 
quello di dedica, conseguente a un permesso pubblico, che prevede anche la spe-
cificazione del singolo committente, testimoniata spesso da un’epigrafe che attesta 
l’esercizio di un diritto7. 
 È organizzata in maniera completamente diversa, invece, l’offerta coroplastica; le sta-
tuette fittili, infatti, sono strumenti manipolati durante il rituale e poi in genere ab-
bandonati alla fine dello stesso, nella maggior parte dei casi accumulati casualmente 
all’aperto oppure sepolti con una cerimonia di obliterazione; possono anche essere 
oggetto di spostamenti successivi, in occasione di risistemazioni o chiusure dello spa-
zio sacro e quasi sempre presentano una frantumazione rituale8. Nessun documento 
permette di ricostruire un’unica scala di valori all’interno della quale si pongano, 
a un diverso livello, i vari oggetti dedicati; cioè, le piccole rappresentazioni fittili, 
6 Vedi per esempio Alroth 1999; dopo il 350 ca, infatti, si può registrare una forte discontinuità 
nei comportamenti di culto tradizionali, con la scomparsa quasi completa dei soggetti figurativi utilizzati in 
precedenza e, a quanto sembra, dell’intero sistema d’uso rituale degli stessi. L’introduzione di un patrimonio 
coroplastico del tutto nuovo e improntato a esigenze espressive chiaramente diverse, a partire dal 340-330 
a.C. segna un cambiamento decisivo nell’uso e nella funzione dei materiali fittili impiegati, mostrando un 
processo recessivo che giunge a conclusione verso la fine del III secolo a.C., sebbene forme di continuità 
ridotte, o limitate a singoli abitati, come qualche occasionale ripresa continuino ad essere registrate ancora 
nei due secoli successivi, sempre con una progressiva decrescita quantitativa e di attestazioni. In alcuni casi 
il riconoscimento di tale cesura è stata avvertita per siti specifici o aree cultuali singole: per esempio, proprio 
per Locri Torelli 1979, p. 97, individua chiaramente come «l’asse della religiosità già a metà del IV sec. 
tenda più o meno a rapidamente a spostarsi dalle grandi istituzioni sacre collettive d’origine arcaica verso 
forme di tipo semi-privato», fenomeno che risulta del tutto omogeneo al generalizzato cambiamento che 
può essere registrato nel mondo greco. Inoltre, non si può evitare di mettere in collegamento tale situazione 
con l’evoluzione riscontrabile nel mondo cultuale romano, interessato da una crisi religiosa che attraversa il 
periodo tra III e I secolo a.C., in cui si manifesta appunto il contrasto tra modalità rituali tradizionali e espe-
rienze religiose individuali, dipendenti strettamente dall’elaborazione della concezione del sacro avvenuta in 
ambito greco: Scheid 1983; per la valutazione archeologica del fenomeno nell’Ellenismo italico: Comella 
2001.
7 Sulle dediche votive in generale, Lazzarini 1976; Day 1994; Day 2010; ancora diverso rispetto 
alla statuaria è il caso dei rilievi votivi; per una sintesi critica del fenomeno produttivo in generale, a questo 
proposito, Comella 2002.
8 Nel caso di Taranto, per esempio, Lippolis 1995; Lippolis 2001.
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almeno nelle fasi in esame, non appartengono alla stessa categoria delle dediche di 
‘grande’ statuaria, con le quali, quindi, non possono essere confrontate dal punto di 
vista funzionale, come se fossero elementi diversi di una medesima scala di valori. 
Se il rituale collettivo prevedeva la manipolazione di riproduzioni ridotte di soggetti 
figurati (come appunto nel caso della coroplastica), quest’operazione era competenza 
delle persone collegate al rito, in maniera indipendente dalla loro posizione sociale o 
economica9. A parte casi specifici, quindi, la coroplastica è realizzata per un’attività 
puntuale e limitata, non necessita di una singola autorizzazione, non prevede l’iden-
tificazione del dedicante e non diventa parte dell’arredo monumentale del santuario.
•	 L’uso	della	coroplastica	non	caratterizza	che	alcune	tra	le	varie	possibili	azioni	rituali;	
rispetto alla sistematicità del sacrificio, della lustrazione e della preghiera, esso è oc-
casionale o complementare, di conseguenza può non essere indicativo dell’intensità 
e della continuità di frequentazione di un luogo sacro, ma testimonia solo eventi 
singoli o in alcuni casi condotti in maniera cadenzata, spesso indipendentemente 
dalla pratica di culto consueta10.
•	 Come	la	cerimonialità	è	collettiva	e	periodica,	piuttosto	che	individuale	e	sponta-
nea11, così anche l’uso della coroplastica appartiene a una sfera collettiva e a una 
9 Non si può escludere, peraltro, che l’offerta di coroplastica possa appartenere, almeno nelle prime 
fasi, a una serie di comportamenti più estesi, che potevano prevedere anche offerte analoghe ma di materiale 
diverso, in parte deperibile (e quindi non conservate); in questo caso bisogna ricordare l’uso del legno, della 
cera e soprattutto le figure realizzate (a stampo?) nella categoria dei dolci, offerte per esempio in occasioni 
demetriache (plasmata nelle thesmophoriai, mylloi nelle feste di Demetra a Siracusa, etc.): Lippolis 2006, 
pp. 12-23, in particolare pp. 17-18.
10 Rispetto alla continuità dei rituali sacrificali incruenti e cruenti e alla ripulitura dei residui prodotti, 
le cerimonie in cui avveniva la manipolazione e l’offerta delle statuette fittili costituiscono un’alternativa 
meno frequente e evidentemente concentrata in alcune situazioni; gli eventi di fondazione o di dismis-
sione (temporanea o definitiva) di un’area sacra sembrano essere privilegiati, ma ci sono anche casi di una 
ripetizione costante nel tempo, come per i bothroi della stoà ad U di Locri Epizefiri (cfr. infra, nt. 60); tali 
operazioni, però, non possono essere poste sullo stesso piano delle pratiche rituali primarie, venendo a rap-
presentare eventi da decodificare di volta in volta, che possono essere stati posti anche sotto il ‘patronato’ di 
una figura divina complementare rispetto a quella titolare dello spazio sacro.
11 Il problema del carattere della ritualità e del culto è oggetto di discussione e merita un approfondi-
mento che non può essere limitato allo spazio di questo contributo; in maniera cursoria è possibile ricordare 
come Claude Lévi-Strauss mettesse in guardia dal rischio di non valutare attentamente il carattere collettivo 
delle manifestazioni rituali in condizioni sociali prive di un’autonomia individualistica: «Gli uomini non 
agiscono, in quanto membri del gruppo, conformemente a ciò che ognuno prova come individuo: ogni 
individuo sente in funzione del modo in cui gli è permesso o prescritto di comportarsi. I costumi sono 
dati come norme esterne, prima di generare sentimenti interni» (Lévi-Strauss 1964, p. 100). Il problema 
riguarda anche la cultura religiosa romana, a proposito della quale John Scheid ricorda che «è una religione 
sociale ed è una religione fatta di atti di culto» e di conseguenza nel rituale «Gli uomini non agiscono, 
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norma condivisa; anche se è necessario considerare i singoli casi in maniera specifica e 
aver presente la possibilità di comportamenti individuali, tuttavia, nella grande mag-
gioranza dei contesti, il carattere iterativo e indefinito dei reperti indica chiaramente 
che rientrano generalmente nell’esercizio di un rituale partecipato.
•	 Se	la	deposizione	delle	figure	fittili	testimonia	una	singola	azione	rituale	o	una	se-
rie di azioni rituali analoghe ripetute nel tempo, le iconografie impiegate, quindi, 
fanno riferimento alle particolari finalità della singola cerimonia. Questa può essere 
complementare rispetto alla pratica sacra più consueta nel santuario; di conseguen-
za, anche le iconografie impiegate non possono essere considerate necessariamente 
manifestazioni dirette del culto principale, ma possono segnalare anche figure divine 
o attività sacre accessorie12.
•	 L’uso	della	coroplastica	non	caratterizza	tutti	i	culti	in	maniera	eguale,	ma	solo	alcu-
ni, e in particolare sembra ricollegabile ad azioni gestite dai membri femminili del 
gruppo sociale, fatto che ne spiega la maggiore frequenza nei luoghi di culto più spe-
cificatamente dedicati a divinità connesse con i diversi ruoli assolti dalle donne. Non 
ci sono elementi, inoltre, che permettano di procedere a un’equivalenza automatica 
tra il genere dei soggetti rappresentati e il genere degli operatori cultuali (donne per 
soggetti femminili e uomini per soggetti maschili)13.
•	 La	presenza	di	un	deposito	non	 segnala	necessariamente	 la	 frequentazione	 stabile	
di un luogo di culto ma può costituire anche l’esito di una singola azione rituale, 
come membri del gruppo, secondo ciò che ognuno prova individualmente: ognuno reagisce secondo il 
comportamento consentito o prescritto» (Scheid 1983, pp. 8-9); nello stesso testo si rimanda appunto a 
Lévi-Strauss 1964 per ricordare che le usanze esistono come norme esterne, ancor prima di dare vita a 
sentimenti individuali, al pari delle circostanze in cui potranno o dovranno manifestarsi.
12 Cfr. nt. 10.
13 Il problema degli operatori cultuali connessi all’uso della coroplastica è privo di una trattazione 
sistematica e manca di precise indicazioni delle fonti letterarie. Ciononostante una serie di elementi spinge 
a considerare con attenzione una pertinenza prevalentemente femminile: l’uso di plasmata (anche se non in 
terracotta) appannaggio di sacerdozi femminili; la prevalente destinazione delle terrecotte figurate a ritualità 
femminili (riti di passaggio legati ai culti di Artemide, ai culti matrimoniali, ai culti funerari, anch’essi in 
genere competenza delle donne); l’amplissima preponderanza di soggetti femminili (che si tratti di divinità 
o delle più frequenti fedeli in atto di offerta o legate a varie ‘situazioni’ cerimoniali); la loro mancanza nei 
culti poliadici e più propriamente maschili. Una manipolazione femminile potrebbe essere possibile anche 
quando le figure identificano uomini in diversi stadi di età, bambini, giovani e maturi, dal momento che, 
nonostante il dibattito sui contesti in cui queste iconografie sono attestate sia ancora aperto, è molto alta 
la possibilità che possa trattarsi di manifestazioni legate a culti di fertilità (aspettativa o ringraziamento in 
funzione della nascita del bambino) o di carattere funerario (banchettanti ed eroi guerrieri); sul tema dell’i-
dentificazione delle fedeli nelle figure coroplastiche, da ultimo, Donateur 2009. 
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in un’area che acquista un carattere sacro solo a seguito dell’evento, senza essere più 
utilizzata per situazioni analoghe. In questo caso si tratta di testimonianze puntuali, 
frequenti sia in ambito greco che italico, gestite dall’intera collettività o da alcuni 
segmenti della stessa, come gli uomini in armi, un corpo magistratuale o un gruppo 
sociale con legami di vario tipo14.
Il modello locrese
Per entrare meglio nel merito di questi problemi e per discutere in maniera concreta 
alcuni aspetti cui si è fatto riferimento, la situazione di Locri Epizefiri offre ampie possi-
bilità di ricerca, proprio per l’importanza che ha assunto nella costituzione di un nuovo 
tipo di approccio all’archeologia del culto e per la possibilità di disporre di una base di 
documentazione complessa e articolata. 
Nella bibliografia degli ultimi decenni, che ha molto ampliato l’orizzonte informa-
tivo sul tema15 e ha visto anche elaborazioni di grande impegno metodologico, prevale 
14 Un esempio può essere costituito dai rituali praticati in funzione dell’attività militare; per esempio 
lo schieramento armato compie rituali e sacrifici nei luoghi in cui si accampa, alla partenza e al termine di 
un percorso, prima di ingaggiare battaglia, alla fine come operazioni di ringraziamento e di purificazione; in 
queste situazioni i sacra possono esser trasportati e le attività svolte nei punti di ‘stazione’ che non diventano 
di per se luoghi di culto, ma che possono conservare tracce delle cerimonie svolte. Nella tradizione spartana, 
per esempio, le teossenie dei Dioscuri costituivano, appunto, uno di questi rituali itineranti, appannaggio, 
in questo caso, della responsabilità dei re: Lippolis 2009.
15 Le pubblicazioni di materiali, contesti e temi dell’archeologia del culto nell’Italia preromana si sono 
incrementate negli ultimi decenni, facendo riscontro a una generale crescita di attenzione su questi aspetti; 
un impulso fondamentale è stato impresso dal progetto per il Corpus delle stipi votive in Italia, a cura di A. 
Comella, M. Torelli (21 voll. editi, 1986-2011); cfr., inoltre, Comella 1981, Comella 2001, Söder-
lind 2004, Depositi votivi 2006; Torelli 2011. Per l’Italia meridionale ellenica, invece, si può consultare 
la collana Culti greci in Occidente (3 voll. editi, 1995-2013); si citano di seguito solo alcuni studi principali 
che permettono di approfondire il tema del rapporto tra contesti, produzione e iconografie, con ampia 
bibliografia di riferimento: in generale sui culti demetriaci: Hinz 1998, Demetra 2008; la polis meglio nota 
in questo caso è probabilmente Taranto, per la quale si dispone di una cospicua bibliografia specifica, indi-
rizzata sia ai contesti che al materiale in collezione: Iacobone 1988, Lippolis 1995, Lippolis 2001, Bencze 
2001, Lippolis 2005, Lippolis 2009, Poli 2010a, Poli 2010b; Bencze 2010; Bencze 2013; per la diffu-
sione di comportamenti e materiali votivi tarantini nel mondo messapico: Mastronuzzi 2013. Anche per 
Metaponto e per l’area lucana ionica si dispone di un repertorio significativo: Letta 1971, Olbrich 1980, 
Postrioti 1996, Rituali per una dea 2001, Barberis 2004, Spazio del rito 2005, Brateís datas 2011, Nuove 
ricerche 2012, Sassu 2013. Tra le poleis della Calabria, in mancanza di edizioni sistematiche di contesti da 
Sibari e da Crotone, emerge il caso di Locri e delle sue colonie, su cui vedi: Barra Bagnasco 1984; Barra 
Bagnasco 1986, Ammermann 1985, Costabile 1991, Barra Bagnasco 2009, Pinakes 1999-2007; cfr., 
inoltre Genovese 1999; per Poseidonia: Ammermann 1991, Ammermann 2002, Ammermann 2007; per 
la Sicilia: Kekulé 1884, Rizza 1960, Allegro 1972, Giudice 1979, Bell 1981, Bignasca 1992, Dewail-
ly 1992, Frasca 1995, Pautasso 1996, Portale 2000, Spagnolo 2000, Fiertler 2001, Albertocchi 
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una tendenza a generalizzare alcune soluzioni interpretative, aspetto che appiattisce e 
banalizza la documentazione. Questo avviene, ad esempio, nel caso della ritualità di pas-
saggio, che a volte sembra l’unica chiave di lettura adottata all’interno di un panorama 
cultuale in realtà ben più vasto e complesso. Anche da questo punto di vista i depositi 
votivi di Locri hanno senza dubbio rivestito un ruolo centrale nella ricerca, contribuen-
do alla formulazione di schemi interpretativi poi adottati negli altri casi. In particolare, 
l’intervento di Mario Torelli nel convegno di Taranto del 1976 sulla colonia locrese, 
edito l’anno successivo, ha segnato un cambiamento significativo sia negli obiettivi co-
noscitivi, sia nel modo di analizzare i materiali16. La sua ricerca, che iniziava insistendo 
sull’importanza dell’approccio contestuale, con un certo anticipo rispetto al diffuso ri-
conoscimento di tale esigenza metodologica, ha saputo sfruttare percorsi filologico-anti-
quari e introdurre temi propri dell’antropologia, ricostruendo un sistema espressivo che 
trovava le sue motivazioni più profonde nell’analisi delle dinamiche socio-economiche 
della comunità esaminata. La rinuncia a una presentazione retorica dell’antichità, l’a-
nalisi di sistema e l’uso di categorie come la ritualità di passaggio, elementi presenti in 
maniera organica in questo lavoro e in successive riprese e ampliamenti17, hanno profon-
damente influito sulla bibliografia archeologica posteriore, soprattutto in Italia. 
Non sempre, però, gli studi successivi hanno saputo procedere sulla strada tracciata, 
spesso abusando del ricorso al modello costituito dai riti di passaggio, a volte facendo pre-
valere la presentazione descrittiva sull’analisi critica del contesto, in altri casi privilegiando 
l’esegesi stilistico-produttiva, in genere senza riuscire a restituire quella visione comples-
siva da cui scaturiva la prospettiva più innovativa dello studio di Torelli. La forte crescita 
dell’attenzione per le manifestazioni del culto ha segnato comunque gli ultimi decenni, 
con un rilevante incremento di seminari, lavori e progetti. Soprattutto gli ambienti di 
cultura anglo-sassone hanno dedicato, in maniera indipendente e sistematica, una parti-
colare attenzione alle forme rituali e ai metodi interpretativi, determinando recentemente 
anche in Italia una ripresa di interesse e l’introduzione di nuovi approcci antropologici18.
Il caso locrese, pienamente inserito nella complessa bibliografia sull’argomento, è 
divenuto, quindi, un modello acquisito e, pur avendo conosciuto importanti nuove 
acquisizioni attraverso l’edizione e la scoperta di contesti e materiali19, non ha visto un 
2004, Acropoli di Gela 2005, Pisani 2008; Bellia 2009, Gasparri 2010; Philotechnia 2012, infine, offre 
una presentazione cronologica, contestuale, tematica e bibliografica fondamentale per lo studio della coro-
plastica siceliota, ma di grande utilità anche per la stessa ricerca in altre culture regionali.
16 Torelli 1977.
17 Sullo stesso tema Torelli 1979; Torelli 2011, pp. 77-94, su Locri.
18 In questo senso si può consultare un’ampia bibliografia, da Renfrew 1985, Renfrew 1994 a Bell 
2009; una sintesi su definizioni e metodi interpretativi, anche al di fuori dell’archeologia mediterranea, in 
Insoll 2004; Archaeology of Ritual 2012.
19 Sull’archeologia di Locri Epizefiri è possibile consultare un’estesa bibliografia, di cui si citano gli 
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riesame organico del fenomeno complessivo. Proprio partendo da queste osservazioni, si 
ritiene importante sollecitare una discussione sul tema locrese, considerando la recente 
edizione sistematica dei pinakes20, la scoperta del thesmophorion all’esterno delle mura21, 
la revisione sistematica della produzione coroplastica proveniente dagli scavi22, un com-
plesso di dati che privilegia la documentazione proveniente dalla polis coloniale.
Conviene ripartire proprio dall’uso del ‘contesto’, o, meglio, dei diversi livelli di con-
testualizzazione; il grande deposito della Mannella, all’esterno delle mura settentrionali 
della città (fig. 1), costituisce ancora, da questo punto di vista, un caso esemplare, con-
siderando la ricchezza e la complessità della documentazione. Il sistema interpretativo 
proposto da Torelli scopre la centralità del rito matrimoniale, proposto come tema uni-
ficante delle numerose tipologie rappresentative dei pinakes, con una polarità tra due 
forme di culto diverse, che regolano due diverse funzioni legate alla sfera sessuale, quella 
‘produttiva’ del matrimonio, che garantisce la continuità del gruppo sociale, e quella 
‘improduttiva’ delle etere e del prossenetismo, che risponde ad altre esigenze e assume 
un altro ruolo nella collettività. Il riconoscimento di due situazioni opposte e com-
plementari introduce un meccanismo interpretativo bipolare chiaramente dipendente 
dall’analisi strutturalista e cerca di spiegare materiali e azioni rituali all’interno di un si-
stema espressivo omogeneo. Su un altro piano, meno evidente, ma altrettanto esplicito, 
però, si fonda la base interpretativa, che crea le premesse per non rendere fine a se stesso 
lo svelamento della struttura, ma, al contrario degli antropologi francesi, riconoscere gli 
elementi fondanti di un contenuto storico e sociale. I pinakes, si sostiene, sono espres-
sione di una religiosità popolare, non dei ceti oligarchici locresi e, alla fine dell'analisi 
condotta, il senso di quest’affermazione si riconosce nella lettura del fenomeno come 
manifestazione di una crisi sociale, forse riconoscibile anche sulla base di altri indicatori, 
strettamente legata alla gestione del territorio e a uno stato di incertezza che condiziona 
il percorso della ritualità locale. 
Per Torelli, quindi, i pinakes sono espressione di una tradizione popolare (‘una devo-
zione povera’, una ‘religiosità minuta’23) e indicherebbero una particolare fioritura del 
santuario, seguita a un sostanziale declino, in una fase in cui altri rituali avrebbero acqui-
sito maggiore rilievo, in altri luoghi, estranei alla cultura della classe dominante. Forse 
studi principali con repertori bibliografici specifici: Arias 1977; Gullini 1980; Costamagna, Sabbione 
1990; Costabile 1991; Costabile 1992; Sabbione 2010. La collana di saggi e relazioni di scavo Locri 
Epizefiri, a cura di M. Barra Bagnasco, comprende 6 voll. (Firenze 1977-1992, voll. I-IV, Alessandria 
2009-2011, voll. V-VI).
20 Pinakes 1999-2007.
21 Milanesio 2005; Milanesio 2010; Torelli 2011, pp. 90-92.
22 Barra Bagnasco 2009, con ampia bibliografia precedente.
23 Torelli 1979, pp. 92, 94.
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per la prima volta in maniera evidente si attribuisce a un esame ‘funzionale’ del contesto 
uno strumento interpretativo legato alla realtà economico-sociale24. La lettura comples-
siva che ne scaturisce diventa un’acquisizione generalmente accettata nella bibliografia 
successiva, come emerge, per esempio, anche nella lettura dei culti locresi proposta da 
Felice Costabile25. I pinakes sono, quindi, un segnalatore del successo del santuario e del 
suo declino come della comparsa di una religiosità popolare in opposizione a quella della 
classe dirigente. Anzi, si propone che le fanciulle e le loro famiglie, responsabili delle de-
diche, affrontassero, anche attraverso il rito, un processo di integrazione sociale26. I rilie-
vi acquistano, quindi, una sostanziale genericità funzionale, volta a esaltare il complesso 
delle pratiche centrate sul matrimonio (legate alla figura di Kore), viste in opposizione 
rispetto alla ierodulia (legata alla figura di Afrodite), con una bipolarità riconosciuta 
anche sul terreno, nell’opposizione tra due santuari posti alle estremità dell’impianto 
urbano, la Mannella da un lato e Centocamere dall’altro (fig. 2)27. 
I depositi della Mannella
Partendo da questa ricostruzione, che ha espresso una capacità di articolazione in-
novativa nel metodo e nelle prospettive, a distanza di diversi anni e sulla base dei nuovi 
risultati della ricerca, appare necessario riconsiderare il problema. Per procedere in que-
sto senso è opportuno ricapitolare qualche informazione sul principale deposito votivo 
della Mannella (considerabile come deposito primario) (fig. 3); questo sembra essere 
stato distinto in tre livelli: l’inferiore conteneva statuette fittili, protomi, busti, ceramica 
corinzia, attica a figure nere e a figure rosse; quello mediano soprattutto frammenti di 
pinakes e l’ultimo strato ceramica corinzia, attica a figure nere e rosse e poche terrecotte 
24 Cfr. per esempio Torelli 1979, p. 92: «un mutare del livello, quantitativo e qualitativo degli ana-
themata, che dimostra assai bene come quelle strutture religiose, proprio per la loro intrinseca natura di 
strumenti di mediazione ideologica, riflettano abbastanza fedelmente le progressive trasformazioni della 
realtà economico-sociale di Locri Epizefiri».
25 Costabile 1996, p. 23.
26 Torelli 2011, p. 86 parla di «un processo di integrazione sociale delle classi subalterne di condizio-
ne semiservile o comunque non appartenenti all’aristocrazia delle ‘Cento Case’».
27 Torelli 1979, p. 91 ribadisce quanto già sviluppato in Torelli 1977, sottolineando sin dal prin-
cipio, «l’importanza fondamentale per la città, anteriormente all’età ellenistica, dei culti di Afrodite e di 
Persefone, perni di una religiosità elaborata e vissuta in funzione di ben precise strutture di classe»; nel caso 
di Afrodite, comunque, si propone una specie di culto ‘diffuso’, con valenze diverse, dal tempio ionico di 
Marasà, di cui si riconosce l’attribuzione alla dea, a Centocamere, riconosciuto nel lupanar della ierodulia 
posto all’esterno della città, alla ‘casa dei leoni’, in cui si concentra la specifica pratica delle Adonie: Torelli 
2011, in particolare pp. 79-88.
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votive28. Come aveva già notato Orsi, quindi, il deposito non presentava una formazione 
progressiva in sequenza cronologica, ma era frutto di un unico intervento, uno scarico 
sistematico effettuato in una sola occasione, che aveva previsto una parziale selezione del 
materiale e un’accurata deposizione nel terrapieno29. I dati relativi alla frequentazione 
successiva, dalla fine del V secolo a.C. all’Ellenismo, invece, provengono sia da altri saggi 
di Orsi, sia dagli scavi condotti nel 1941 e nel 1953, in posizioni evidentemente diverse 
da quella del primo intervento, che non è possibile ubicare con precisione30. È stata 
avanzata con buoni argomenti l’ipotesi che al deposito principale se ne affiancassero, 
quindi, altri successivi di vario tipo (considerabili come depositi secondari), che sembra-
no cronologicamente posteriori e molto più limitati nella quantità31. Bisogna ricordare, 
inoltre, che nell’area sono state recuperate monete di III secolo a.C. e di età romana, 
queste ultime rinvenute da Orsi presso una piccola edicola in blocchi eretta dopo la 
prima importante deposizione di votivi (fig. 4)32. 
Si può ricostruire, quindi, una sequenza per fasi principali: il deposito primario, ef-
fettuato in maniera sistematica e con tre diversi strati di materiale, è avvenuto nello spa-
zio di riempimento di un argine del vallone della Mannella costruito in opera quadrata 
verso la metà del V secolo a.C. È seguita la costruzione dell’edicola quadrangolare con 
un bothros centrale e poi depositi secondari, minori per quantità e qualità di materiali, 
che non oltrepassano il III secolo a.C. A una frequentazione di età romana sembrano in-
fine pertinenti solo i rinvenimenti monetali, che indicano la persistenza di un’attenzione 
rituale, anche se manca ogni altro elemento che identifichi consistenza e rilevanza sociale 
del luogo di culto in questo periodo.
Conviene concentrarsi sul deposito primario e più antico; in esso erano stati riposti 
anche reperti in bronzo, più significativi di quanto non emerga dalle relazioni di Orsi: 
l’elmo dedicato da Phrasiadas del 500-480, un altro elmo calcidese e frammenti di ulte-
riori esemplari; scudi bronzei con bordo decorato, frammenti di imbracciatura a fascia 
28 Cardosa 2010; Sabbione 1996, pp. 32-33; sui pinakes si può consultare un’ampia bibliografia, di 
cui ci si limita a ricordare Prükner 1968; Vlad Borrelli, Sabbione 1996; Zancani 1994-1995; Mer-
tens-Horn 2005; Pinakes 1999-2009, tutti con ampia bibliografia specifica; una sintesi in Torelli 2011, 
pp. 117-122.
29 Orsi 1909a; Orsi 1909b; si deve a Cardosa 2010 un’accurata ricostruzione dei diversi interventi, 
delle modalità con cui furono eseguiti e una proposta interpretativa che affronta in maniera concreta i dati 
di scavo recuperabili; le statuette in terracotta e i vasi in ceramica del deposito primario sono stati datati tra 
il VI e la prima metà del V secolo a.C.; considerando inoltre la cronologia dei pinakes, appare evidente che 
il seppellimento sia avvenuto intorno al 450 a.C.
30 Costamagna, Sabbione 1990, pp. 96, 283; Sabbione 1996, p. 32. Anche il recente riesame com-
plessivo delle iscrizioni locresi mostra l'importanza del contesto della Mannella e il suo rapporto con la 
figura di Persefone, esplicitamente ricordata in alcune dediche: Del Monaco 2013, pp. 127-133. 
31 Cardosa 2010, in particolare pp. 354-356; cfr. anche Sabbione 1996, p. 32.
32 Sabbione 1996, p. 32.
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decorati, applicazioni; erano presenti anche vasi di bronzo, attestati da prese a cilindretto 
e da altre guarnizioni plastiche, attribuibili al medesimo contesto e conservati nella col-
lezione Candida33.
Più difficile appare invece l’esame della ceramica figurata: il problema principale è in-
sito nella confusione del materiale, a causa di ripetuti spostamenti, con una mescolanza 
tra reperti della Mannella e altri dalla necropoli di Lucifero, con la possibilità di ulteriori 
intrusioni, non altrimenti determinabili. Gli unici frammenti sicuri, quindi, sono quelli 
editi da Orsi, mentre per gli altri persiste una notevole incertezza; sebbene il problema 
sia esplicitamente ricordato nelle edizioni dei materiali attici figurati di Filippo e Giada 
Giudice, in queste sedi, nonostante i dubbi, si offre comunque un’attribuzione ai due 
diversi ambiti di rinvenimento, operando una scelta che si spiega soprattutto con l’in-
teresse volto alla ricostruzione complessiva del flusso commerciale e non all’esame dei 
contesti34. Il materiale, in ogni caso, nel suo insieme mostra come la ceramica attica che 
giunge a Locri tra il 500 e il 475 presenti una diffusione rispetto all’insieme del flusso 
commerciale considerato in Occidente pari al 19,92 %, incrementandosi rapidamente 
nel quarto di secolo successivo (59,02 % tra il 475-450), per poi cadere sino al 10,90 
% e quasi scomparire nel venticinquennio seguente. È difficile considerare esattamente 
la percentuale del materiale della Mannella che incide su questa valutazione, ma è senza 
dubbio molto alta, mostrando in maniera evidente come la dedica dei pinakes sia stata 
sostanzialmente coeva all’offerta di ceramiche figurate; la situazione è mutata dopo la 
metà del secolo, con una sensibile decrescita, e in particolare non sembrano esserci più 
attestazioni dopo il 435-425 a.C.
Risulta evidente, quindi, che la considerazione del movimento commerciale di 
Atene verso Locri appare fortemente condizionata dal rinvenimento del deposito della 
Mannella. È probabile che l’esaurimento del fenomeno, a partire dalla metà del secolo, 
sia in parte imputabile al fatto che cambia il regime di offerte nel santuario oppure che 
non sono stati recuperati altri depositi pertinenti alla fase successiva. In ogni caso, per 
vari motivi, non credo che si possa imputare tale andamento all’interruzione dei rapporti 
politici della città con Atene, sia perché gli intermediari commerciali non sono neces-
sariamente attici, sia perché normalmente questi due livelli (politico e commerciale) 
non appaiono mai sovrapponibili (il caso di Corinto lo conferma), sia perché non c’è 
coincidenza cronologica tra il declino del processo maggiore di acquisizione (440-435) 
e la spedizione ateniese in Sicilia che sarebbe l’espressione evidente della stessa rottura 
politica35.
33 Sabbione 1996, pp. 32-35; Meirano 2005.
34 Giudice 2007; Giudice, Giudice, Muscolino 2009, entrambi con bibliografia precedente.
35 Giudice 1996 attribuisce l’interruzione o la radicale decrescita di importazioni attiche a Locri alla 
possibile formazione di laboratori artigianali locali.
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Per quanto riguarda i pinakes, manca la possibilità di una valutazione adeguata del 
rapporto con il resto del materiale deposto. Anche se la mancanza di informazioni edite 
ha costituito senza dubbio un forte deterrente per condurre un’analisi globale, tuttavia le 
indicazioni note sul rinvenimento, sul contesto ambientale, sulle classi e sulle cronologie 
attestate forniscono già alcuni dati da considerare con attenzione. Dell’intero deposito, 
in sostanza, si conoscono in maniera completa solo i pinakes, peraltro solo recentemente 
editi in un ampio corpus completato nel 200936. Questa documentazione permette ora 
di fondare su basi più concrete la valutazione del fenomeno produttivo delle lastre fittili 
a rilievo, rispetto a quanto non fosse possibile nel 1976 e già questo rappresenta un mo-
tivo che invita a una riconsiderazione. 
La coroplastica, a parte i pinakes, nell’insieme ancora sostanzialmente inedita, è più 
abbondante nel VI secolo a.C. e sembra ridursi nella prima metà del V, come se i pinakes 
prodotti in questo periodo avessero soppiantato le altre offerte e fossero divenuti quasi 
alternativi37. Nel deposito, infatti, mancano totalmente i materiali di stile severo e classi-
co, mentre quelli databili tra la fine del V e gli inizi del IV secolo a.C. attestati nell’area, 
quasi certamente non sono pertinenti alla stipe scavata da Orsi, ma provengono dai 
depositi secondari scavati in seguito38. I pinakes, quindi, emergono in maniera evidente 
come un votivo eccezionale; non rispondono alla tradizione locrese precedente né a 
quella successiva, che si mostrano uniformi ad altri ambienti culturali analoghi, e sono 
utilizzati per un periodo abbastanza breve, in maniera tutto sommato esclusiva. 
Sono, quindi, un prodotto coroplastico nuovo, che si afferma contemporaneamente 
alla recessione delle tipologie tradizionali di statuette fittili e all’incremento della ce-
ramica di pregio figurata; soprattutto, però, come si è detto, i pinakes documentano 
un’attività concentrata in pochi decenni, senza mostrare forme analoghe né prima né 
dopo. Il loro uso, quindi, difficilmente può essere considerato altro che un’eccezione 
temporanea all’interno dei comportamenti rituali più consueti; nonostante la ricerca 
stilistica abbia messo in luce differenze tra i diversi manufatti, queste non sembrano suf-
ficienti a documentare una produzione protrattasi nel tempo; anzi, altre considerazioni 
inducono a ricostruire l’impressione di una forte concentrazione di queste offerte tra gli 
anni settanta e sessanta del V secolo a.C.39.
36 Pinakes 1999-2009.
37 Sabbione 1996, p. 36.
38 Sabbione 1996, p. 36.
39 La cronologia del materiale è difficilmente definibile con precisione, dal momento che si basa su 
motivazioni stilistiche che possono essere fortemente condizionate dalla specifica cultura artigianale del 
coroplasta; per Prükner 1969 sarebbero stati prodotti nel terzo decennio del V secolo a.C., periodo in 
genere considerato anche dagli altri editori come il principale, sebbene le proposte successive abbiano optato 
prevalentemente per un arco di tempo più ampio, a partire dal 490, considerando inoltre la possibilità che 
qualche esemplare possa anche essere attribuito agli anni prossimi alla metà del secolo: Vlad Borrelli, 
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Anche in questo senso sono importanti i risultati della recente edizione dei pinakes; 
è emersa in maniera molto chiara, infatti, una forte esigenza di distinzione iconografica 
dei prodotti. Pur essendo ottenuti con un procedimento seriale, questo, infatti, non 
sembra funzionale a un incremento e a una standardizzazione produttiva. I dieci gruppi 
distinti per soggetto (fig. 5) comprendono 197 tipi per 5360 frammenti rinvenuti e ca-
talogati, che possono essere pertinenti a un numero di pinakes reale più ridotto, almeno 
di 1200 esemplari e che forse non ha mai raggiunto i 2000 pezzi; soprattutto, colpisce il 
fatto che sono state riconosciute almeno 346 matrici, la maggior parte delle quali prive 
di uno sviluppo in generazioni d’uso successive. Considerando i dati disponibili, si deve 
desumere, di conseguenza, che ogni matrice non è stata utilizzata per produrre più di 
tre/quattro pinakes di media e che il gruppo più numeroso, il secondo, ha raggiunto il 
rapporto massimo di 5 prodotti per ogni matrice. 
A questi dati si deve aggiungere una serie di altre costatazioni: la diminuzione del 
grado di nitidezza del rilievo non può essere attribuito a usura, ma alla qualità della 
stessa matrice; il riuso della matrice ha spesso comportato modifiche; a volte si sono 
creati tipi abbinando parti di due diverse matrici; in prevalenza, infine, le matrici sono 
state impiegate per un’unica generazione d’uso. Dall’insieme di queste notazioni, in 
sostanza, appare evidente che l’attenzione maggiore non è stata rivolta alla quantità e 
alla serialità, ma all’esigenza di differenziare il più possibile la produzione dal punto di 
vista iconografico. Considerando la complessità del lavoro effettuato attraverso matrici, 
ci si rende conto di quanto l’attività artigianale sia stata fortemente condizionata dalle 
esigenze espressive della pratica di culto cui erano destinati i rilievi, in quanto oggetti di 
offerta e/o di testimonianza di un compimento e di una partecipazione rituale. Proprio 
questa grande quantità di matrici rende necessaria la compresenza di diversi artigiani che 
possono essere stati portatori di capacità e tradizioni figurative diverse, fatto che spiega 
bene le differenze formali constatate, non necessariamente imputabili a una diversa col-
locazione cronologica del prodotto finito, come è stato più volte notato.
In pratica, i pinakes si confermano come un’eccezione nel panorama coroplastico 
locrese, si concentrano in un arco di tempo ristretto e apparentemente vengono offer-
ti in alternativa ad altri materiali più tradizionali. Essi mostrano di essere l’elemento 
più evidente del cambiamento, avvenuto consapevolmente all’interno di una specifica 
pratica rituale, in quanto prodotto commissionato a un artigianato che sembra attirato 
dall’occasione e che si impegna a rispondere a un’esigenza di differenziazione dei singoli 
oggetti, soprattutto con la creazione di apposite matrici, ma anche attraverso la combi-
nazione di alcune di esse o l’applicazione di colore e di ritocchi posteriori allo stampo. 
Sabbione 1996; Pinakes 1999-2009; Torelli 2011, p. 86.
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La produzione dei pinakes e il contesto cultuale
Oltre che per le considerazioni avanzate in precedenza, il pinax locrese, quindi, non 
risponde alle qualità di un oggetto ‘popolare’, anche per le caratteristiche intrinseche 
della sua produzione. Inoltre, come si è detto, la stessa categoria della coroplastica in 
quanto espressione ‘popolare’ può essere più adatta a situazioni diverse e più recenti, 
come quelle dell’Ellenismo e in particolare dell’Ellenismo italico. A partire dal III secolo 
a.C., per esempio, è ben documentabile lo sviluppo di una forte dicotomia tra la pratica 
pubblica e il sentimento religioso individuale dell’aristocrazia italica e romana, nutrito 
dagli apporti della riflessione filosofica greca. In questo periodo di forte cambiamento 
del clima culturale, si assiste a una più chiara separazione di comportamenti e di pratiche 
tra le diverse classi sociali, effetto della rivoluzione causata dall’espansione dell’impero a 
livello mediterraneo e delle sue profonde e forti ripercussioni sociali40.
I pinakes appartengono invece a un altro contesto cronologico e culturale; si ma-
nifestano piuttosto come prodotto eccezionale, specifico e di eccellenza, difficilmente 
interpretabile come testimonianza alternativa rispetto ai modelli espressivi delle classi di-
rigenti locresi – di cui, peraltro, mancherebbero altre manifestazioni registrabili. Come 
manufatti analoghi, la loro funzione sembra essere quella dell’attestato di partecipazione 
a un rituale, secondo un modello particolare, in auge per un periodo limitato, che richie-
deva una specifica cornice espressiva, innovativa rispetto ai comportamenti precedenti. 
La dedica del pinax, sospeso evidentemente a un supporto, dopo il rituale restava nel 
santuario a certificare la condivisione di una cerimonia collettiva. A questa si partecipava 
anche esibendo, attraverso la scelta del soggetto iconografico, una possibilità di declina-
zioni diverse delle espressioni formali; pur nell’omogeneità del comportamento genera-
le, questo è segno, semmai, di una volontà di distinzione dei singoli casi, che potrebbe 
essere spiegata da un’esigenza di confronto sociale interna alle famiglie dei committenti 
e al loro gruppo. 
L’abbandono di questa specifica ritualità sembra intervenire improvvisamente come 
il suo inizio; in questa fase, però, si dispone la raccolta del materiale offerto, la sua fram-
mentazione rituale e la sua deposizione in un unico scarico, provvedendo comunque a 
distinguere accuratamente i pinakes, ai quali si riconosce, evidentemente, uno statuto 
particolare. Proprio la scelta di depositare questo materiale nel terrapieno compreso 
tra un vecchio e un nuovo argine della fiumara della Mannella sembra essere il primo 
intervento cultuale svolto in quest’area, priva di frequentazioni precedenti sinora rico-
nosciute. In tutta la storia, anche successiva, del luogo sacro mancano strutture e mani-
festazioni adeguate all’importanza di un culto come quello di Kore, centrale a Locri ed 
40 Scheid 1983.
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epiphanestaton41 rispetto all’intera Italia. Posto fuori dalla città42 e dotato di mura proprie 
durante la guerra contro Crotone, esso doveva svilupparsi a ridosso della stessa cinta 
difensiva della polis43; le informazioni letterarie lasciano intendere un sistema complesso 
e articolato, in cui erano state accumulate ricchezze oggetto di depredamenti in alcune 
delle occasioni più traumatiche della città (sono noti saccheggi di Dionisio I verso il 379, 
Pirro nel 274, Pleminio, luogotenente di Scipione, nel 205 e un altro verso il 20044). 
È necessario immaginare un temenos ampio, provvisto di quella serie di strutture 
architettoniche consuete per tali santuari, come si può facilmente comprendere parago-
nando il caso locrese ad altri famosi luoghi di culto magno-greci, come i santuari di Hera 
al Sele o al promontorio Lacinio. Nonostante la mancanza di esplorazioni sistematiche, 
alla Mannella non ci sono, infatti, strutture ed elementi necessari alla definizione di un 
grande santuario peri-urbano, considerando inoltre che si tratta di uno spazio inacces-
sibile, privo di percorsi agevoli, molto limitato. L’area, come appare evidente, è priva 
di un tempio monumentale, ubicata su un’unica stretta terrazza in parte artificiale, in 
un ‘vallone molto stretto e incassato’45 e per Orsi stesso il santuario poteva consistere in 
un semplice «temenos, forse senza vero santuario» come mostra anche la mancanza di 
rinvenimenti relativi a terrecotte architettoniche: gli ex voto sarebbero stati accumulati 
all’aperto, all’interno del recinto46. Manca ogni altro apprestamento, non è possibile 
individuare strade sacre di accesso, non vi sono le mura di difesa del santuario; a parte 
il materiale scaricato, non c’è alcuna traccia in situ di una frequentazione arcaica e pro-
toclassica47 ed è difficile, sulla base dei dati disponibili, immaginare lo spazio necessario 
alla dislocazione di una serie di edifici come un tempio principale, un altare monumen-
tale e un’area attrezzata, elementi che possano reggere il paragone con gli altri santuari 
dell’Italia, confronto implicito nella comparazione assoluta di Diodoro. Anche se il pae-
saggio del vallone con la fiumara è stato ritenuto idonea ambientazione a un culto come 
quello di Kore48, pur tuttavia si tratta di una considerazione che dipende in gran parte 
dalla nostra valutazione ‘ctonia’ della divinità49, ma priva di paralleli in altri contesti. 
Inoltre, non bisogna dimenticare che i grandi santuari magnogreci e sicelioti sono tutti 
41 D.S. 27.4.6: ‘il più famoso’ dell’Italia meridionale.
42 Liv. 29.18.16.
43 Costamagna, Sabbione 1990, p. 278.
44 Per una sintesi delle fonti antiche sul santuario: Prükner 1969, p. 5.
45 Sabbione 1996, p. 21.
46 Grillo 1996, p. 43.
47 Lo conferma Sabbione 1996, p. 32, che lascia in sospeso la questione, suggerendo che resti più 
antichi potrebbero anche essere stati «compromessi o cancellati dalla ristrutturazione del santuario».
48 Cfr., ad esempio, Costamagna, Sabbione 1990, p. 283.
49 In questo senso anche Grillo 1996, p. 43: «La presenza del solo recinto, senza edifici di grande 
impegno dedicati alla divinità è, del resto, una particolarità dei culti di carattere ctonio».
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posti in una fascia costiera o immediatamente all’interno, in una zona pianeggiante e 
ben inserita nella viabilità del territorio: il Sele, il Lacinio, le Tavole Palatine, il santuario 
di Caulonia, l’Artemision di Reggio, l’Apollonion di Naxos, l’Olympieion di Siracusa pos-
sono essere solo alcuni esempi all’interno di un’ampia casistica.
La situazione della Mannella non corrisponde affatto a tali condizioni. All’interno di 
uno stretto vallone, la sistemazione di un possente argine di contenimento della fiumara 
che corre alle spalle di una delle acropoli, all’esterno delle mura, sembra essere stata 
l’occasione per realizzare un terrazzamento riempito con il materiale del deposito votivo 
scavato da Orsi tra il 1908 e il 1912; solo al di sopra di questo intervento si sono create 
le condizioni per sistemare un edificio in opera quadrata, verosimilmente un sacello con 
un bothros interno. 
In conclusione, nell’ambito delle possibilità da considerare, non si può escludere 
che questo della Mannella possa essere solo un luogo di deposizione, di abbandono del 
materiale dopo un’importante ripulitura del santuario, un luogo consacrato in seguito 
all’evento e quindi segnalato dall’edificio riconosciuto negli scavi di Orsi e parzialmente 
frequentato anche in seguito per la sua acquisita connotazione sacra.
Un'alternativa al matrimonio? 
Anche dal punto di vista tipologico, rispetto alle offerte più consuete nei rituali ma-
trimoniali, come la dedica di oggetti (palle e altri simboli della conclusione dello stadio 
pre-nuziale), statuette femminili, nude o vestite, sedute o stanti, oppure immagini di 
danze rituali, i pinakes segnano una forte differenza, marcata anche dalle scene riprodot-
te, che non rimandano, per esempio, alla consueta rappresentazione della processione 
nuziale. Non è possibile entrare nel merito del problema iconografico ma appare evi-
dente che le immagini scelte appartengono a un’unica e complessa sequenza narrativa, 
suddivisa in momenti consecutivi, ognuno rappresentato con alcune varianti; in tutte 
queste scene la donna è sostanzialmente sola nella celebrazione del rituale, se si eccet-
tua la presenza di una sacerdotessa e di figure divine. La nymphé si prepara nelle forme 
consuete per il matrimonio, attraverso il bagno, la cura dei capelli, la sistemazione di un 
corredo costituito dalla cassa con il peplo, il riempimento e il trasporto del kalathos e di 
altri vasi (fig. 6). Partecipa, quindi, a una processione che sembra esclusivamente indi-
rizzata alla divinità, in cui domina la figura di una sacerdotessa con gli specifici attributi 
della coppa e del baculum, da sola o con altre donne che recano un vestito in forma di 
tunica e svolge un sacrificio con la sacerdotessa, che la accompagna anche quando porta 
le sue offerte alla divinità, scena che sembra in qualche modo conclusiva della serie di 
immagini relative al rituale effettivamente svolto (fig. 7). In quest’ultima rappresenta-
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zione può essere introdotta alla coppia divina anche da una terza divinità, che varia: 
Hermes, Dioniso, i Dioscuri, un eroe guerriero che potrebbe essere Aiace. Sono le stesse 
figure divine che appaiono nelle scene di ratto, anche queste allusive del matrimonio, 
in cui la donna viene assimilata a Kore e sale, consenziente o meno, sul carro di Hades, 
portata o accompagnata da un’altra divinità maschile (fig. 8). Anche qui si mette in sce-
na una partenza nuziale in cui la costruzione è simbolica, utilizza elementi del mito, ma 
completa e determina un matrimonio molto particolare, che assomiglia alle iconografie 
che richiamano il passaggio tra la vita e la morte piuttosto che a quelle realmente nuziali. 
In sostanza, le diverse scene sembrano parti della narrazione continua di un rituale e 
di un momento finale raffigurato in chiave simbolica; sono come le vignette di un unico 
racconto e non si può escludere che facciano riferimento a un archetipo complessivo, da 
cui sono stati tratti i soggetti dei singoli momenti, come le metope di un fregio dorico 
con un unico racconto o i pannelli di una narrazione che si può svolgere anche sulle 
casse che sembrano contenere i beni nuziali della nymphé. 
Le nozze preparate da queste donne, però, sono diverse, come i pinakes rispetto ai 
votivi dedicati in occasione dei matrimoni ‘normali’; il carattere specifico, dal punto di 
vista formale e cronologico, di questi rilievi, la loro insistenza su un complesso rituale, 
il patrimonio familiare cui fanno riferimento attraverso il corredo e i doni offerti nella 
cerimonia (casse nuziali, vesti, vasi, kalathoi, oggetti, etc.) parlano a favore di un carattere 
del tutto eccezionale, in cui la donna è in sostanza introdotta presso le divinità anziché 
presso la casa dello sposo: lo sottolineano il costante accompagnamento della sacerdo-
tessa, la processione a piedi, il sacrificio rivolto alla coppia stante di Hermes e Afrodite 
e la presentazione alla coppia divina di Kore e del suo paredro. Se Kore e Afrodite sono 
presenti entrambe è perché sono coinvolte nel medesimo rituale; questo sembra chiara-
mente costruito sul modello del matrimonio, ma se ne distingue in maniera evidente. 
L’ipotesi che possa esserci l’allusione a un servizio sacro sostitutivo delle nozze sem-
bra più adeguata a questa narrazione della donna che affronta da sola la cerimonia, con 
l’aiuto delle compagne, della sacerdotessa e delle diverse divinità evidentemente legate 
al suo specifico genos o alla sua oikia. A questo punto, bisogna tornare a chiedersi se il 
rapporto con le informazioni delle fonti sulla dedica delle ragazze locresi a una pratica 
di prostituzione rituale, già proposto in passato50, possa ancora essere considerato un 
collegamento indebito. 
Dopo la vittoria su Reggio, questa dedica delle ragazze delle principali famiglie lo-
cresi sembra essere stata introdotta negli anni settanta del V secolo e osservata per poco 
50 L’ipotesi che pinakes e prostituzione sacra potessero essere collegati non è nuova, essendo già stata 
formulata in Prükner 1969 (in particolare, p. 87), naturalmente in forme e su basi completamente diverse 
da quelle proposte in questa sede.
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tempo51; il contesto desumibile dalle fonti letterarie potrebbe trovare un concreto corri-
spettivo in quanto testimoniano i pinakes e probabilmente offrirebbe la possibilità di un 
ampliamento della ricognizione ad altri casi analoghi, nelle colonie locresi e a Francavilla 
di Sicilia, dove la dedica di manufatti simili, a volte con l’aumento dei tipi e delle matrici 
e quindi con la stessa attenzione alla qualità e alla varietà del prodotto, sembra essere 
sempre l’esito di eventi puntuali e ristretti nella loro dimensione temporale52. In questi 
casi appare evidente che si tratta dell’introduzione di uno specifico modello locrese, che 
esporta rituale e prodotti connessi, legato a gruppi che potrebbero aver avvertito una 
contiguità identitaria e culturale con la polis dello Ionio.
Nell’istituzione del rituale sono coinvolti i politai, non eventuali fasce subalterne 
della società locale; superata la fase storica più critica, la consuetudine viene presto ab-
bandonata, a favore della ripresa di altre forme, che si svilupperanno soprattutto dopo 
la metà del IV secolo a.C., quando i rituali matrimoniali saranno regolarmente affidati 
anche alla celebrazione delle ninfe e dei bagni rituali della Grotta Caruso e degli altri siti 
urbani in cui sono emersi gli stessi tipi votivi53. 
Elementi di un sistema cultuale
Questi materiali, proprio come nel caso di un linguaggio, acquistano significato e 
pregnanza solo se esaminati non solo al loro interno, ma anche in relazione agli altri 
gruppi di reperti e poi su una scala ancora più ampia, considerando le diverse manife-
stazioni affini. Presenze ed esclusioni, frequenze e sistemi produttivi, iterazioni e forme 
di consumo sono parti di una sintassi espressiva che si articola sulla base di una serie 
di elementi comuni. La differenza delle sequenze contribuisce a discernere il significato 
dei diversi tipi di manifestazione e di comunicazione. L’analisi condotta può procedere 
ancora oltre lo schema preso in esame, sia rivolgendosi ad altri aspetti della situazione 
locrese, sia lavorando per comparazioni esterne, omogenee dal punto di vista culturale, 
comportamentale e cronologico. 
Lo studio dei contesti offre quindi una serie di parametri e numerose discriminanti; 
per decodificare il sistema devono essere identificate le singole componenti che permet-
tono di riconoscere la struttura e ricostruirne la sequenza. Solo in un secondo momento 
si possono formulare ipotesi interpretative e anche queste saranno soggette a verifiche 
51 Sulla storia della città e la tradizione storiografica, anche in rapporto alla discussa esperienza del-
la prostituzione sacra: Musti 1977; Torelli 1977; nello specifico sulla prostituzione locrese, cfr. anche 
Sourvinou-Inwood 1974; sul problema più generale della prostituzione sacra, Budin 2008.
52 Spigo 2000a; Spigo 2000b.
53 Costabile 1991; Sabbione, Schenal 1996.
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progressive, perché solo l’ampliamento della base ricognitiva permette di possedere un 
campionario di situazioni sufficiente a rendere attendibili le eventuali ricostruzioni pos-
sibili. La lettura avanzata in quest’occasione per il fenomeno locrese legato ai pinakes può 
essere, quindi, solo una proposta di lavoro, in un processo di avvicinamento progressivo 
al significato delle azioni rituali, come nella decifrazione della grammatica di una lingua 
sconosciuta.
Per comprendere meglio il senso delle operazioni cerimoniali testimoniate dal de-
posito della Mannella sarebbe necessario poterle confrontare con quelle di altre aree 
dell’insediamento locrese attribuibili a culti femminili, come nel Thesmophorion di re-
cente identificazione (fig. 9)54. Qui, in un temenos frequentato dall’età arcaica e utiliz-
zato anche come spazio per deposizioni votive, si registra per esempio il rifacimento del 
sacello A, il principale dell’area, forse una sala da banchetto di rappresentanza, che viene 
ristrutturato proprio verso la metà del V secolo, nel periodo in cui si seppellisce il mate-
riale votivo della Mannella, con un grande deposito definito da un piano di tegole intere 
poste di taglio, che ha restituito kotylai, hydriskai, hydriai e altra ceramica, secondo un 
modello che in seguito viene più volte ripetuto. 
Il carattere esteso del rinnovamento che interessa Locri nella prima metà del V secolo 
è testimoniato anche da altre interventi, come il rifacimento integrale del tempio di 
Marasà, con l’introduzione dell’ordine ionico, il completo ri-orientamento dell’edificio, 
la modificazione radicale della collocazione e del rapporto tra il nuovo tempio e quello 
della fase precedente obliterata (fig. 10)55. Il periodo intorno al 470 è un momento di 
trasformazione più generale del mondo coloniale di Occidente, ma anche se si parte da 
questo punto di vista, le evidenze ricordate possono rappresentare varie forme di una 
risposta interna, da parte dell’oligarchia locale, che reagisce a cambiamenti generalizzati 
e cerca di mantenere il sistema sociale, un tentativo peraltro riuscito, dal momento che 
il sistema politico riesce a perdurare sino alle note vicende della metà del IV secolo56.
Se il sito della Mannella corrisponde all’immagine di un luogo di culto caratterizzato 
soprattutto da grandi scarichi votivi ma privo dello sviluppo architettonico e del com-
plesso arredo di un grande santuario, l’area di Centocamere esterna alle mura presenta 
invece una situazione inversa, in cui non si è mai fatta abbastanza attenzione al comples-
so contesto ambientale in cui si collocano i diversi edifici (fig. 11)57. Questi, o almeno 
54 Milanesio 2005; Milanesio 2010; Torelli 2011, pp. 90-92.
55 Mertens 2006, pp. 305-309.
56 Musti 1977.
57 Gli scavi sistematici nell’area, avviati da Gaspare Oliverio a partire dal 1950 e poi interrotti a causa 
della sua scomparsa nel 1956, erano volti a verificare la possibilità che nella zona si sviluppasse l’importante 
santuario di Persefone, proprio per la scarsa convinzione che il sito della Mannella potesse corrispondere 
alle caratteristiche del luogo di culto note dalle fonti; i lavori, rimasti interrotti e inediti, hanno permesso 
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alcuni di essi, sono stati considerati separatamente dalla bibliografia e non sono stati 
presi in esame all’interno di un sistema, come in realtà sarebbe più opportuno conside-
rare questo ampio spazio. Un esempio concreto è quello della stoà ad U, alla quale ci si è 
interessati in maniera indipendente dalla sua collocazione topografica, che non è affatto 
ininfluente rispetto alle funzioni e alla destinazione dell’area complessiva (fig. 12)58. 
La presenza di un propileo, presso il quale è stata rinvenuta una iscrizione di dedica a 
Cibele59, l’esistenza di complessi sistemi di hestiatoria di cui la stoà ad U è solo il più an-
tico e rappresentativo, come anche di altre strutture, il rinvenimento di materiale votivo 
sparso e in particolare i bothroi interni alla stessa stoà ad U60 mostrano chiaramente di 
essere parte di uno spazio organizzato, di cui conosciamo solo alcune strutture e alcune 
funzioni. In questo caso, l’esistenza di dediche ad Afrodite presenti nel grande edificio, 
come nella cosiddetta “Casa dei leoni”61, attesta che questo, al momento, deve essere 
solo alcuni approfondimenti sul propylon, sulla stoà ad U e su parte del tessuto insediativo. Non è mai stato 
preso in esame il complesso delle strutture antistanti le mura, di cui la stoà ad U è solo un elemento, in uno 
spazio che presenta le strutture accessorie tipiche di una grande area sacra; sugli scavi e sui rinvenimenti, una 
sintesi in Costamagna, Sabbione 1990, pp. 26, 211-227.
58 Sulla struttura architettonica e le fasi costruttive, Gullini 1980; Barra Bagnasco 1996; Mertens 
2006, pp. 61, 171.
59 Gullini 1980; Mertens 2006, p. 172.
60 Il numero dei bothroi della stoà ad U varia a seconda delle pubblicazioni: per esempio 356 (Barra 
Bagnasco 1996) o 370 (Lissi Caronna 1996); solo il pozzetto 267 fu rinvenuto all’interno di uno dei vani 
della stoà (Lissi Caronna 1996). All’interno di ogni pozzetto il materiale era cronologicamente omogeneo, 
a volte contenuto entro fondi di anfore o sistemato su un piano divisorio formato da tegole e coppi, o su un 
livello di ossa. Le terrecotte figurate erano in maggioranza relative al tipo del recumbente e si associavano a 
coppe e tazze a vernice nera o a vasi acromi; le ossa spesso avevano tracce di combustione e attestano bovini, 
suini e ovini, ma anche cane, gallo e colomba.
61 Barra Bagnasco 1996; per una rassegna completa dell'epigrafia locrese e delle testimonianze rela-
tive ai culti nelle diverse aree di rinvenimento, Del Monaco 2013. Nella stoà ad U di Centocamere, nel 
bothros 24 furono rinvenuti i due frammenti di skyphos della prima metà o del primo quarto del IV secolo 
con la dedica di Philon ad Afrodite (Costamagna, Sabbione 1990, p. 112; Del Monaco 2013, n. 59-60, 
pp. 118-119; inoltre n. 49, p. 114), dea venerata nell’area, come testimonia un’altra iscrizione rinvenuta 
presso la strada che esce dal propileo monumentale verso il mare, con epigrafe incisa attribuita alla fine 
del IV (Costamagna, Sabbione 1990, p. 107). Nell’area di Marasà sud, nello scavo della casa dei leoni, è 
stata trovata un’altra iscrizione frammentaria con dedica ad Afrodite, incisa su un piccolo blocco in calcare 
(Costamagna, Sabbione 1990, p. 108; Barra Bagnasco 1996, p. 28; Del Monaco 2013, pp. 110-113 
per le attestazioni epigrafiche di Afrodite nella zona) e un altro skyphos con il nome della divinità (Barra 
Bagnasco 1996, p. 28). Dalle vicinanze del propileo monumentale, invece, proviene un frammento cera-
mico con iscrizione di dedica a Kubalas, attribuito al periodo tra fine VII e primi decenni del VI secolo a.C. 
(Costamagna, Sabbione 1990, pp. 106-107; Del Monaco 2013, n. 41, p. 110); per una nuova epigrafe 
da Centocamere, Costabile 1999, pp. 24-29 che vi legge il nome della stessa dea, ora però in maniera 
diversa, come una formula di dedicata privata: Del Monaco 2013, n. 95, p. 154. Di notevole interesse, 
inoltre, la provenienza di un'importante iscrizione frammentaria da un edificio a sud-ovest della Stoà ad U, 
quindi dalla stessa area, che conteneva un testo in versi per un rito di iniziazione legato alle due dee Demetra 
e Kore, ulteriore testimonianza dell'estensione e della complessità organizzativa e cultuale di questo spazio 
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considerato il luogo principale del culto rivolto alla dea, peraltro posto in prossimità 
del porto, come avviene in numerosi altri casi. Non si può evitare di ricordare, a questo 
proposito, la particolare insistenza iconografica sui temi relativi ad Afrodite nel sistema 
narrativo dei pinakes, con la rappresentazione stessa della divinità e la sua collocazione 
all’interno di un edificio di culto, dove appare appaiata ad Hermes. La coppia non co-
stituisce una novità locrese, ma ritorna in diversi altri casi, tra cui si possono ricordare 
per esempio il culto che riceve in ambito cretese o a Samos nel santuario di Hera62. Ci 
si potrebbe chiedere se può essere questo il luogo del tempio ionico sommariamente 
rappresentato nei pinakes e se si tratta di un elemento compreso all’interno di un san-
tuario più ampio e complesso. In ogni caso, la destinazione sacra di questo spazio di 
Centocamere, con gli altri più ad est, del Thesmophorion e di Marasà forma una specie 
di delimitazione sacra dello spazio che viene individuato come urbano, al pari di altri 
casi, quali Agrigento. Se si osserva la situazione complessiva, infatti, emerge in maniera 
evidente che Cibele, Afrodite, Demetra a Parapezza, la divinità del tempio ionico di 
Marasà, si pongono in una sequenza che crea una fascia di rispetto tra insediamento e 
zona costiera, tra centro civico e area portuale, un diaframma di protezione e al con-
tempo un sistema di comunicazione con l'esterno per la chiusa e conservatrice società 
oligarchica normata da Zaleuco.
sacro: Del Monaco 2013, n. 92, 93, 95, pp. 147-151, 154.. 
62 Per Samos, Buschor 1957; per Creta, Lebessi 1985; sul rapporto con il culto locrese, Schindler 
2007, pp. 107-115; un’epigrafe locrese edita in Costabile 1999, pp. 53-74, è introdotta da un’invocazione 
iniziale a un gruppo di tre (?) divinità solo in parte conservata, che comprende Hermes e Ge. 
76
Enzo LippoLis
BIBLIOGRAFIA
Acropoli di Gela  
R. Panvini, L. Sole (a cura di), Corpus delle stipi votive in Italia. L’Acropoli di Gela. Stipi, depositi o 
scarichi, Roma 2005.
Albertocchi 2004  
M. Albertocchi, Athana Lindia. Le statuette siceliote con pettorali di età arcaica e classica, Roma.
Allegro 1972  
N. Allegro, Tipi della coroplastica imerese, «Quaderno imerese», 27-51.
Alroth 1999  
B. Alroth, Changes in votive Practice? From Classical to Hellenistic. Some exemples, in Proceedings of the 
4th International Seminar on Ancient Greek Cult (Athens 1993), Jonsered, 217-228.
Ammermann 1985  
R. M. Ammermann, Medma and the Exchange of Votive Terracottas, in C. Malone (a cura di), Classical 
and Medieval Archaeology. Papers in Italian Archaeology, 4, 4. Third Conference of Italian Archaeology, 
Cambridge 1984, Oxford, 5-19.
Ammermann 1991  
R. M. Ammermann, The Naked Standing Goddess. A Group of Archaic Terracotta Figurines from Paestum, 
«AJA» 95, 203-230.
Ammermann 2002  
R. M. Ammermann, The Sanctuary of Santa Venera at Paestum II. The Votive Terracottas, Ann Arbor.
Ammermann 2007  
R. M. Ammermann, Children at Risk: Votive Terracottas and the Welfare of Infants at Paestum, in A. 
Cohen, J. B. Rutter (a cura di), Constructions of Childhood in the Ancient Greece and Italy, Princeton, 
131-151.
Archaeology of Ritual  
T. Insoll (a cura di), The Oxford Handbook of the Archaeology of Ritual and Religion, Oxford-New York 
2012.
Arias 1977  
P. E. Arias, L’arte locrese nelle sue principali manifestazioni artigianali, terrecotte, bronzi, vasi, arti minori, 
in Locri Epizefirii, Atti del sedicesimo Convegno di Studi sulla Magna Grecia, Taranto 3-8 ottobre 1976, 
Napoli, 479-503.
Babbi 2008  
A. Babbi, La piccola plastica fittile antropomorfa dell’Italia antica dal Bronzo finale all’Orientalizzante, 
Pisa-Roma.
Barbagli, Cavalieri 1998-1999  
D. Barbagli, M. Cavalieri, Coroplastica della Magna Grecia. I recumbenti. I casi di Taranto, di Locri e 
Medma, «Klearchos» 40-41, 61-91.
Barberis 2004  
V. Barberis, Rappresentazioni di divinità e di devoti dall’area sacra urbana di Metaponto: la coroplastica 
votiva dalla fine del VII all’inizio del V sec. a.C., Firenze.
77
Alcune osservAzioni sull’uso e sullA diffusione dellA coroplAsticA rituAle 
Barra Bagnasco 1984  
M. Barra Bagnasco, Apporti esterni ed elaborazione locale nella coroplastica locrese tra il V e il IV sec. 
a.C., «BdA» 69, 25, 39-52.
Barra Bagnasco 1986  
M. Barra Bagnasco, Protomi in terracotta da Locri Epizefiri, Torino.
Barra Bagnasco 1996  
M. Barra Bagnasco, Il culto extramuraneo di Afrodite, in Greci in Occidente, 27-30.
Barra Bagnasco 2009  
M. Barra Bagnasco, Locri Epizefiri V. Terrecotte figurate dall’abitato, Torino.
Bell 1981  
M. Bell III, Morgantina Studies 1. The Terracottas, Princeton.
Bell 2009  
C. Bell, Ritual Theory, Ritual Practice, Oxford.
Bellia 2009  
A. Bellia, Coroplastica con raffigurazioni musicali nella Sicilia greca (secoli VI-III a.C.), Roma.
Bencze 2001  
A. Bencze, Terres cuites votives de Tarente. Propositions de méthode, «BMusHongr» 94, 41-64.
Bencze 2010  
A. Bencze, Symposia Tarentina. The Artistic Sources of the First Tarentine Banqueter Terracottas, 
«BABesch» 85, 25-41.
Bencze 2013  
A. Bencze, Physioniomie d’une cité grecque: développements stylistiques de la coroplathie votive archaïque 
de Tarente, Naples.
Bignasca 1992  
A. Bignasca, Nuove terrecotte dell’offerente di porcellino e la prima metà del 4. secolo a.C. a Morgantina, 
«AntK» 35, 18-53.
Bol, Kotera 1986  
P. C. Bol, E. Kotera, Liebighaus-Museum alter Plastik. Antike Bildwerke. III. Bildwerke aus Terrakotta 
aus Mykenischer bis Römischer Zeit, Melsungen.
Brateís datas  
I. Battiloro, M. Osanna, Brateís datas. Pratiche rituali, votivi e strumenti del culto dai santuari della 
Lucania antica, Atti delle Giornate di Studio sui Santuari Lucani, Matera, 19 e 20 febbraio 2010, Venosa 
2011.
Breitenstein 1941  
N. Breitenstein, Catalogue of Terracottas Cypriote, Greek, Etrusco-Italian and Roman, Danish National 
Museum Department of Oriental and Classical Antiquities, Copenhagen.
Burn, Higgins 2001  
L. Burn, R. Higgins, Catalogue of Greek terracottas in the British Museum, III, London.
Budin 2008  
S. Budin, The Myth of Sacred Prostitution in Antiquity, New York.
Buschor 1957  
E. Buschor, Aphrodite und Hermes, «AM» 72, 77-86.
78
Enzo LippoLis
Cardosa 2010  
M. Cardosa, Il santuario di Persefone alla Mannella, in L. Lepore, P. Turi (a cura di), Caulonia tra 
Crotone e Locri. Atti del Convegno Internazionale (Firenze 30 maggio-1 giugno 2007), Firenze, 351-362.
Comella 1981  
A. Comella, Tipologia e diffusione dei complessi votivi in Italia in epoca medio- e tardo- repubblicana. 
Contributo alla storia dell’artigianato antico, «MEFRA» 93, 717-798.
Comella 2001  
A. Comella, L’ex-voto fittile nel mondo etrusco-italico: un modesto prodotto artigianale e un prezioso stru-
mento per la conoscenza delle forme della devozione popolare, in Architettura, arte e artigianato nel Mediter-
raneo dalla Preistoria all’Alto Medioevo, Atti della Tavola Rotonda Internazionale in memoria di Giovanni 
Tore, Cagliari 17-19 dicembre 1999, Oristano, 321-332.
Comella 2002  
A. Comella, I rilievi votivi greci arcaici e classici. Diffusione, ideologia, committenza, Bari.
Costabile 1991  
F. Costabile, I Ninfei di Locri Epizefiri. Architettura, culti erotici, sacralità delle acque, Soveria Mannelli.
Costabile 1992  
F. Costabile, Polis ed Olympieion a Locri Epizefiri. Costituzione, economia e finanze di una città della 
Magna Grecia. Editio altera e traduzione delle tabelle locresi, Soveria Mannelli.
Costabile 1996  
F. Costabile, I culti locresi, in Greci in Occidente, 22-25.
Costabile 1999  
F. Costabile, Defixiones da Locri Epizefiri. Nuovi dati sui culti, sulla storia e sulle istituzioni, «MinEpi-
grP» 2, 22-76.
Costamagna, Sabbione 1990  
L. Costamagna, C. Sabbione, Una città in Magna Grecia. Locri Epizefiri. Guida archeologica, Reggio 
Calabria.
Croissant 1983  
F. Croissant, Les protomés féminines archaïques, Athènes.
Croissant 2000  
F. Croissant, La diffusione dei modelli stilistici greco-orientali nella coroplastica arcaica della Grecia d’Oc-
cidente, in Magna Grecia e oriente mediterraneo prima dell’età ellenistica. Atti del XXXIX Convegno di studi 
sulla Magna Grecia (Taranto 1-5 ottobre 1999), Taranto, 427-455.
Croissant 2007  
F. Croissant, Les échos de la sculpture attique en Occident, in E. Greco, M. Lombardo (a cura di), 
Atene e l’Occidente. I grandi temi. Le premesse, i protagonisti, le forme di comunicazione e dell’interazione, 
i modi dell’intervento ateniese in Occidente. Atti del Convegno Internazionale, Atene 25-27 maggio 2006, 
Atene, 295-324.
Day 1994  
J. W. Day, Interactive Offerings: Early Greek Dedicatory Epigrams and Ritual, «HarvStClPhil» 96, 37-74.
Day 2010  
J. W. Day, Archaic Greek Epigram and Dedication: Representation and Reperformance, Cambridge.
De Franciscis 1979  
A. De Franciscis, Stato e società in Locri Epizefiri. L’archivio dell’Olympieion locrese, Napoli.
79
Alcune osservAzioni sull’uso e sullA diffusione dellA coroplAsticA rituAle 
Del Monaco 2013  
L. Del Monaco, Iscrizioni greche d'Italia. Locri, Roma.
Demetra  
C. A. Di Stefano (a cura di), Demetra. La divinità, i santuari, il culto, la leggenda. Atti del I Congresso 
internazionale, Enna 1-4 luglio 2004, Pisa 2008.
Depositi votivi  
A. Comella, S. Mele (a cura di), Depositi votivi e culti dell’Italia antica dall’età arcaica a quella tardo-
repubblicana, Atti del Convegno di Studi (Perugia 1-4 giugno 2000), Bari 2006.
Dewailly 1992  
M. Dewailly, Les statuettes aux parures du sanctuaire de la Malophoros à Sélinonte, Naples.
Donateur  
C. Prêtre, S. Huysecom-Haxhi (a cura di), Le donateur, l’offrande et la déesse. Systèmes votifs dans les 
sanctuaires de déesses du monde grec. Actes du 31e Colloque International organisé par l’UMR Halma-Ipel 
Université Charles-de-Gaulle, Lille 3, 13-15 décembre 2007, Liège 2009.
Dufeu-Muller, Huysecom-Haxhi, Muller 2010   
M. Dufeu-Muller, S. Huyscom-Haxhi, A. Muller, Artémis à Epidamne-Dyrrhachion. Une mise en 
perspective, «BCH» 134, 383-489.
Fiertler 2001  
G. Fiertler, La produzione agrigentina di statuette con pettorali, «QuadA» 2, 53-76.
Frasca 1995  
M. Frasca, Leontini. Piccola coroplastica ellenistica da una abitazione rupestre di contrada Crocefisso, 
«BdA» 91, 1-24.
Gasparri 2010  
L. Gasparri, Greci e non Greci in Sicilia. Note sulla coroplastica greca arcaica nelle necropoli indigene e 
puniche, in F. Camia, S. Privitera (a cura di), Obeloi. Contatti, scambi e valori nel Mediterraneo antico. 
Studi offerti a Nicola Parise, Paestum–Atene, 153-174.
Genovese 1999  
G. Genovese, I santuari rurali nella Calabria greca, Roma.
Giudice 2007  
G. Giudice, Il tornio, la nave, le terre lontane. Ceramografi attici in Magna Grecia nella seconda metà del 
V sec. a.C. Rotte e vie di distribuzione, Roma.
Giudice 1979  
F. Giudice, La stipe di Persefone a Camarina, «MonAnt» 2, 277-355.
Giudice 1996  
F. Giudice, La ceramica attica da Locri Epizefiri, in Greci in Occidente, 46-48.
Giudice, Giudice, Muscolino 2009  
F. Giudice, G. Giudice, F. Muscolino, Locri Epizefiri, I vasi attici della stipe votiva della Mannella: un 
ulteriore contributo, in S. Fortunelli, C. Masseria (a cura di), Ceramica attica da santuari della Grecia, 
della Ionia e dell’Italia. Atti Convegno Internazionale (Perugia 14-17 marzo 2007), Venosa, 387-404.
Greci in Occidente  
E. Lattanzi et alii (a cura di), I Greci in Occidente. Santuari della Magna Grecia in Calabria. Catalogo 
delle mostre “Santuari delle colonie locresi del Tirreno”, Vibo Valentia, “Santuari arcaici nella Sibaritide”, 
 
80
Enzo LippoLis
Sibari, “Santuari a Crotone e nella Crotoniatide”, Crotone, “Santuari a Locri Epizefiri”, Reggio Calabria, 
dal giugno 1996, Napoli 1996.
Grillo 1996  
E. Grillo, Le testimonianze architettoniche del santuario di Persefone alla Mannella, in Greci in Occiden-
te, 43-44.
Gullini 1980  
G. Gullini, La cultura architettonica di Locri Epizefiri. Documenti e interpretazioni, Taranto.
Herdejürgen 1971  
H. Herdejürgen, Die tarentinische Terrakotten des 6. bis 4. Jahrunderts v. Chr. im Antikenmuseum Basel, 
Basel.
Herdejürgen 1978  
H. Herdejürgen, Götter, Menschen und Dämonen. Terrakotten aus Unteritalien, Basel.
Heuzy 1883  
L. Heuzy, Les figurines antique de terrecuite du Musée du Louvre, Paris.
Higgins 1954  
R. A. Higgins, Catalogue of the Terracottas in the Department of Greek and Roman Antiquities, British 
Museum, 1, London.
Higgins 1959  
R. A. Higgins, Catalogue of the Terracottas in the Department of Greek and Roman Antiquities, British 
Museum, 2, London.
Hinz 1998  
V. Hinz, Der Kult von Demeter und Kore auf Sizilien und in der Magna Grecia, Wiesbaden.
Huysecom-Haxhi 2009  
S. Huysecom-Haxhi, Les figurines en terre cuite de l’Artemision de Thasos. Artisanat et piété populaire à 
l’époque de l’archaïsme mûr et récent, Athènes.
Iacobone 1988  
C. Iacobone, Corpus delle stipi votive in Italia. Le stipi votive di Taranto (1885-1934), Roma.
Kekulé 1884  
R. Kekulé, Die Terrakotten von Sizilien, Berlin–Stuttgart.
Kilmer 1977  
M. F. Kilmer, The Shoulder Bust in Sicily and South and Central Italy, Göteborg.
Insoll 2004  
T. Insoll, Archaeology, Ritual, Religion, London.
Laumonier 1956  
A. Laumonier, Les figurines de terre cuite, Délos XXIII, Paris.
Lazzarini 1976  
M. L. Lazzarini, Le formule delle dediche votive nella Grecia arcaica, «MemLinc» 19, 47-354.
Lebessi 1985  
A. Lebessi, To hiero tou Ermi kai Aphroditis stin Sumi Viannou I.1 Chalkina kretika toreumata, Library 
of the Archaeological Society at Athens 102, Athens.
Letta 1971  
C. Letta, Piccola coroplastica metapontina nel Museo Archeologico Provinciale di Potenza, Napoli.
81
Alcune osservAzioni sull’uso e sullA diffusione dellA coroplAsticA rituAle 
Levi 1926  
A. Levi, Le terrecotte figurate del Museo Nazionale di Napoli, Firenze.
Lévi-Strauss 1964  
C. Lévi-Strauss, Il totemismo oggi, Milano.
Lippolis 1995  
E. Lippolis, La documentazione archeologica, in E. Lippolis, S. Garraffo, M. Nafissi, Culti greci in 
Occidente I, Taranto, Taranto, 29-129.
Lippolis 2001  
E. Lippolis, Culto e iconografie della coroplastica votiva. Problemi interpretativi a Taranto e nel mondo 
greco, «MEFRA» 113, 225-255.
Lippolis 2005  
E. Lippolis, Pratica rituale e coroplastica votiva a Taranto, in Spazio del rito, 91-102.
Lippolis 2006  
E. Lippolis, Mysteria. Archeologia e culto del santuario di Demetra a Eleusi, Milano.
Lippolis 2009  
E. Lippolis, Rituali di guerra: i Dioscuri a Sparta e a Taranto, «ArchCl» 60, 117-159.
Lippolis, Parisi 2012  
E. Lippolis, V. Parisi, La ricerca archeologica e le manifestazioni rituali tra metropoli e apokiai, in Alle 
origini della Magna Grecia. Mobilità, migrazioni, fondazioni. Atti del cinquantesimo Convegno di Studi 
sulla Magna Grecia, Taranto, 1-4 ottobre 2010, Taranto, 421-470.
Lissi Caronna 1996  
E. Lissi Caronna, I bothroi della Stoà ad U di Centocamere, in Greci in Occidente, 31.
Mastronuzzi 2013  
G. Mastronuzzi, Il luogo di culto di Monte Papalucio ad Oria 1. La fase arcaica, Bari.
Meirano 2005  
V. Meirano, Vasellame ed instrumentum metallico nelle aree sacre di Locri/Mannella, Hipponion/Scrim-
bia e Medma/Calderazzo. Note preliminari, in Spazio del rito, 43-53.
Mertens 2006  
D. Mertens, Città e monumenti dei Greci d’Occidente. Dalla colonizzazione alla crisi di fine V secolo 
a.C., Roma.
Mertens-Horn 2005  
M. Mertens-Horn, I pinakes di Locri: immagini di feste e culti misterici dionisiaci nel santuario di Per-
sefone, in A. Bottini (a cura di), Il rito segreto, misteri in Grecia e a Roma, Milano, 49-57.
Milanesio 2005  
M. Milanesio, Il Thesmophorion di contrada Parapezza a Locri Epizefiri, in S. Settis, M. C. Parra (a 
cura di), Magna Grecia. Archeologia di un sapere, Milano, 229-235.
Milanesio 2010  
M. Milanesio, Forme di culto nel Thesmophorion di c.da Parapezza, in L. Lepore, P. Turi (a cura 
di), Caulonia tra Crotone e Locri. Atti del Convegno Internazionale (Firenze 30 maggio-1 giugno 2007), 
Firenze, 331-350.
Mollard-Besques 1954  
S. Mollard-Besques, Catalogue raisonné des figurines et reliefs en terre cuite grecs, étrusques et romaines, 
Époque préhellénique, géometrique, archaïque et classique, Paris.
82
Enzo LippoLis
Mollard-Besques 1963  
S. Mollard-Besques, Catalogue raisonné des figurines et reliefs en terre cuite grecs, étrusques et romaines, 
II Myrina, Paris.
Mollard-Besques 1971-1972  
S. Mollard-Besques, Catalogue raisonné des figurines et reliefs en terre cuite grecs, étrusques et romaines, 
Époque hellénistique et romaine, Grèce et Asie Mineure, Paris.
Mollard-Besques 1986  
S. Mollard-Besques, Catalogue raisonné des figurines et reliefs en terre cuite grecs, étrusques et romaines, 
Époque hellénistique et romaine, Italie méridionale, Sicile, Sardaigne, Paris.
Muller 1996  
A. Muller, Les terres cuites votives du Thesmophorion. De l’atelier au sanctuaire, Paris.
Muller, Huysecom 2007  
A. Muller, S. Huysecom, Déesses et/ou mortelles dans la plastique de terre cuite. Réponses actuelles à une 
question ancienne, «Pallas» 75, 231-247.
Musti 1977  
D. Musti, Problemi della storia di Locri Epizefirii, in Locri Epizefirii, Atti del diciassettesimo Convegno di 
Studi sulla Magna Grecia, Taranto, 3-8 ottobre 1976, Napoli, 23-146.
Nuove ricerche  
M. Osanna, G. Zuchtriegel, (a cura di), AMFI SIRIOS ROAS. Nuove ricerche su Eraclea e la 
Siritide, Venosa 2012.
Olbrich 1980  
G. Olbrich, Archaïsche Statuetten eines metapontiner Heiligtum, Roma.
Orsi 1909a  
P. Orsi, Locri Epizefiri. Resoconto sulla terza campagna di scavi locresi, «BdA» 3, 406-428.
Orsi 1909b  
P. Orsi, Lokroi Epizephyrioi. Quarta campagna di scavo (1909), «NSc», 319-326.
Parisi 2010  
V. Parisi, Offerte votive nei santuari della Magna Grecia: dal contesto archeologico al sistema rituale, 
«BCH» 134, 454-463.
Pautasso 1996  
A. Pautasso, Terrecotte arcaiche e classiche del Museo Civico di Castello Ursino a Catania, Palermo.
Philotechnia  
M. Albertocchi, A. Pautasso (a cura di), Philotechnia. Studi sulla coroplastica della Sicilia greca, 
Catania 2012.
Pinakes  
F. Barello, M. Cardosa, E. Grillo, M. Rubinich, R. Schenal Pileggi, I pinakes di Locri Epizefiri. 
Musei di Reggio Calabria e di Locri, a cura di E. Lissi Caronna, C. Sabbione, L. Vlad Borrelli, parti 
I-III, Atti e Memorie della Società Magna Grecia, IV, I (1996-1999), II (2000-2003), III (2004-2007), 
Roma 1999-2007.
Pisani 2008  
M. Pisani, Camarina. Le terrecotte figurate e la ceramica da una fornace di V e IV secolo a.C., Roma.
83
Alcune osservAzioni sull’uso e sullA diffusione dellA coroplAsticA rituAle 
Poli 2010a  
N. Poli, Collezione Tarentina del Civico Museo di Storia ed Arte. Coroplastica arcaica e classica, Trieste.
Poli 2010b  
N. Poli, Terrecotte di cavalieri dal deposito del Pizzone (Taranto): iconografia e interpretazione del soggetto, 
«ArchCl» 61, 41-73.
Portale 2000  
E. C. Portale, Le terrecotte di Scornavacche e il problema del classicismo nella coroplastica siceliota del IV 
secolo, in Un ponte fra l’Italia e la Grecia. Atti del Simposio in onore di Antonino Di Vita, Ragusa, 13-15 
febbraio 1998, Padova, 265-282. 
Portale 2012  
E. C. Portale, Busti fittili e Ninfe: sulla valenza e la polisemia delle rappresentazioni abbreviate in forma 
di busto nella coroplastica votiva siceliota, in Philotechnia, 227-253.
Postrioti 1996  
G. Postrioti, Corpus delle stipi votive in Italia. La stipe votiva del tempio E di Metaponto, Roma.
Prükner 1968  
H. Prükner, Die lokrischen Tonreliefs, Mainz.
Renfrew 1985   
C. Renfrew, The Archaeology of Cult. The sanctuary at Philakopi, London.
Renfrew 1994  
C. Renfrew, The Archaeology of Religion, in C. Renfrew, E. Zuborow (a cura di), The Ancient Mind, 
Cambridge, 47-54.
Rituali per una dea  
M. L. Nava, M. Osanna, Rituali per una dea lucana. Il santuario di Torre di Satriano, Venosa 2001.
Rizza 1960  
G. Rizza, Stipe votive di un santuario di Demetra a Catania, «BdA» 45, 257-262.
Sabbione 1996  
C. Sabbione, Il santuario di Persefone in contrada Mannella, in Greci in Occidente, 32-39.
Sabbione 2010  
C. Sabbione, Nuovi dati e riflessioni sull’organizzazione urbana a Locri Epizefiri, in L. Lepore, P. Turi 
(a cura di), Caulonia tra Crotone e Locri. Atti del Convegno Internazionale (Firenze 30 maggio-1 giugno 
2007), Firenze, 308-330.
Sabbione, Schenal 1996  
C. Sabbione, R. Schenal, Il santuario di Grotta Caruso, in Greci in Occidente, 77-80.
Sassu 2013  
R. Sassu, Culti primari e secondari nel santuario urbano di Metaponto, «Thiasos» 2, 3-18.
Scheid 1983  
J. Scheid, La religione a Roma, Roma-Bari.
Schindler 2007  
R. K. Schindler, Aphrodite and the Colonization of Locroi Epizephirii, «Electronic Antiquity» 11, 1, 
97-124, http://scholar.lib.vt.edu/ejournals/ElAnt/.
Schmidt 1994  
M. Schmidt, Katalog der antiken Terrakotten. Martin-von-Wagner-Museum der Unversität Würzburg, 
Mainz am Rhein.
84
Enzo LippoLis
Sguaitamatti 1983  
M. Sguaitamatti, L’offrande de porcelet dans la coroplathie géléenne. Étude typologique, Mainz am Rhein.
Siracusano 1986-1987  
A. Siracusano, Riflessioni sull’origine e sul significato dei busti fittili di divinità femminili in Sicilia, 
«QuadA» 2, 51-71.
Söderlind 2004  
M. Söderlind, Man and animal in antiquity: votives figures in central Italy from 4th to 1th centuries B.C., 
in B. Santillo Frizell (a cura di), Pecus, Man and animal in antiquity. Proceedings of the Conference at 
the Swedish Institute in Rome (September 9-12, 2002), Roma, 277-286.
Spagnolo 2000  
G. Spagnolo, Le terrecotte figurate dall’area della Stazione Vecchia di Gela e i problemi della coroplastica 
geloa nel V sec. a.C., «QuadA» 1, 1, 179-207.
Spazio del rito  
M. L. Nava, M. Osanna (a cura di), Lo spazio del rito. Santuari e culti in Italia meridionale tra indigeni 
e greci, Atti delle giornate di studio, Matera, 28-29 giugno 2002, Bari 2005.
Spigo 2000a  
U. Spigo, I pinakes di Francavilla di Sicilia, 1, «BdA» 111, 1-60.
Spigo 2000b  
U. Spigo, I pinakes di Francavilla di Sicilia, 2, «BdA »113, 1-78.
Sourvinou-Inwood 1974  
C. Sourvinou-Inwood, The votum of 477/6 B.C. and the foundation legend of Locri Epizephyrii, «ClQ» 
24, 186-198.
Stillwell 1952  
A. N. Stillwell, Corinth XV, II, The Potters’ Quarter. The Terracottas, Princeton.
Tavole di Locri  
D. Musti (a cura di), Le tavole di Locri. Atti del Colloquio sugli aspetti politici, economici, cultuali e lin-
guistici dei testi dell’archivio locrese, Napoli 26-27 aprile 1977, Roma 1979.
Torelli 1977  
M. Torelli, I culti di Locri, in Locri Epizefirii, Atti del sedicesimo Convegno di Studi sulla Magna Grecia, 
Napoli, 147-184.
Torelli 1979  
M. Torelli, Considerazioni sugli aspetti religiosi e culturali, in Tavole di Locri, 91-112.
Torelli 2011  
M. Torelli, Dei e artigiani. Archeologie delle colonie greche d’Occidente, Roma-Bari.
Uhlenbrock 1988  
J. P. Uhlenbrock, The Terracotta Protomai from Gela, Roma.
Vistoli 2008-2009  
F. Vistoli, rec. a F. Barello, M. Cardosa, E. Grillo, M. Rubinich, R. Schenal Pileggi, I pinakes di Locri Epi-
zefiri. Musei di Reggio Calabria e di Locri, a cura di E. Lissi Caronna, C. Sabbione, L. Vlad Borrelli, parti 
I-III, Atti e Memorie della Società Magna Grecia, IV, I (1996-1999), II (2000-2003), III (2004-2007), 
Roma 1999-2007, «ArchStorCal» 75, 199-213.
85
Alcune osservAzioni sull’uso e sullA diffusione dellA coroplAsticA rituAle 
Vlad Borrelli, Sabbione 1996  
L. Vlad Borrelli, C. Sabbione, I pinakes locresi della Mannella, in Greci in Occidente, 40-42.
Wiederkehr Schuler 2004  
E. Wiederkehr Schuler, Les protomés féminines du sanctuaire de la Malophoros à Sélinonte, Naples.
Winter 1903  
F. Winter, Die Typen der figurlichen Terrakotten, Berlin–Stuttgart.
Zancani 1994-1995  
P. Zancani, I pinakes di Locri, «AttiMemMagnaGr» 3, 151-261.
86
Enzo LippoLis
ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Locri, planimetria generale; 1. vallone della Mannella (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 2 Locri, planimetria generale con indicazione delle aree di culto note: 1. deposito votivo 
e strutture della Mannella; 2. santuario di Atena; 3. santuario di Grotta Caruso; 4. 
tempio di Marafioti; 5. teca dell’Olympieion; 6. area dell’agorà (?); 7. tempio di Marasà; 
8. santuario di Parapezza/thesmophorion; 9. santuario di Centocamere (rielaborazione 
dell’Autore).
Fig. 3 Locri, planimetria di scavo nel vallone della Mannella: 1. sacello con bothros; 2-4 argini 
della fiumara (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 4 Locri, sacello con bothros: a. planimetria di scavo; b. proposta ricostruttiva Sabbione; c. 
proposta ricostruttiva dell’Autore (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 5 Pinakes dal deposito del vallone della Mannella: esemplificazione dei 10 gruppi princi-
pali (da Pinakes 1999-2007).
Fig. 6 Pinax tipo 5/20 con offerte di frutta, palla e corredo (da Pinakes 1999-2007).
Fig. 7 a. Pinax tipo 8/8 Hermes, nymphé con offerte; b. Pinax tipo 8/8 Dioniso, nymphé con 
offerte (da Pinakes 1999-2007).
Fig. 8 Reggio Calabria, Museo Archeologico Nazionale; pinax con scena di ratto (da Pinakes 
1999-2007).
Fig. 9 Locri, planimetria del thesmophorion di contrada Parapezza nelle due fasi principali (da 
Milanesio 2010).
Fig. 10 Locri, planimetria del santuario di Marasà; 1. mura di cinta; 2. porta di Parapezza; 3. 
strada; 4. torre di Parapezza; 5. scala di accesso alle mura; 6. tempio, prima fase; 7. ba-
samenti arcaici; 8. tempio di II fase; 9. altari arcaici; 10 altare del tempio di III fase; 11. 
tempio di III fase (rielaborazione dell’Autore).
Fig. 11 Locri, planimetria dell’area sacra di Centocamere nelle due fasi costruttive principali 
(rielaborazione dell’Autore).
Fig. 12 Locri, planimetria della stoà ad U nell’area sacra di Centocamere nelle due fasi costrut-
tive (da Gullini 1980).
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In contributi recenti Marina Martelli e Giovanni Colonna hanno richiamato l’at-
tenzione su un’anfora etrusca a figure nere conservata a Dresda, inquadrabile nel cd. 
Gruppo Vaticano 265 e prodotta probabilmente ad Orvieto1.
Il vaso, databile nel I quarto del V secolo, presenta, su un lato, un capro condotto 
al sacrificio da un satiro che impugna la machaira mentre l’officiante liba sull’altare con 
una coppa; sull’altro, la danza di un pirrichista accompagnato da un auleta, con un 
grande ancile bilobato appoggiato a terra tra i due (figg. 1-2).
Anche se di qualità molto modesta, come sovente accade nelle figure nere etrusche, 
l’anfora riveste un grande interesse: il messaggio figurato è caratterizzato dall’inserzione 
di marche iconiche che ne precisano il significato, come il satiro che ambienta il sacrifi-
cio nella dimensione di un’alterità rituale e l’ancile che nella danza armata evoca la sfera 
dei Salii; i nomi dei personaggi e l’azione del sacrificio sono identificati mediante iscri-
zioni dipinte, evidentemente apposte per soddisfare una specifica committenza2.
Nella scena di sacrificio, il satiro è chiamato thinaste, nome parlante formato su 
quello del vaso (thina) che in etrusco designa il contenitore del vino mentre il protago-
nista dell’offerta è denotato dalla didascalia erzke larq v(i)pe / ‘ha pregato Larth Vipe’ 
(G. Colonna); ‘Larth Vipe curò/fece (la libazione)’ (K. Wylin)3; nella scena di danza, il 
pirrichista reca il nome hermcraqe, adattamento etrusco del greco Hermokrates e l’auleta 
è chiamato stepe, nome in cui Giovanni Colonna riconosce un calco del greco Stibeus 
(figg. 3-4).
Attraverso l’associazione tra immagini e iscrizioni le scene acquistano una partico-
lare densità significativa che deriva dall’intersezione di molteplici livelli di riferimento: 
1 Dresda, Skulpturensammlung ZV 1653: Martelli 1992; Colonna 1997, cui si aggiunga Cecca-
relli 1998, pp. 141-142; ThesCRA I, s.v. Il sacrificio nel mondo etrusco, n. 128 (L. Donati, S. Rafanelli). 
L’anfora è edita da Kroll, Kästner 1988.
2 Per la trascrizione delle iscrizioni si segue la lettura di Colonna 1997.
3 Wylin 2000, pp. 184-185, 188.
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il sacrificio è proiettato in una dimensione mitica mediante il ricorso del satiro, ma, al 
tempo stesso, è volto a qualificare l’identità del suo officiante Larth Vipe che signifi-
cativamente reca un Individualnamengentilicium, configurandosi come un cittadino di 
formazione recente e genealogia lacunosa4; nel ludus della danza armata i nomi greci 
rivelano l’impiego di schiavi o meteci come attori professionisti. 
Per quanto riguarda l’interpretazione delle scene figurate, Giovanni Colonna, valo-
rizzando la partecipazione del satiro al sacrificio cruento, tende a riconoscervi un rito 
svolto «in occasione di esequie importanti e precisamente del padre di Larth Vipe»: lo 
studioso fonda la sua proposta sul richiamo alla dottrina della trasformazione dei defunti 
in Dii animales attraverso il sacrificio, quale trapela nei più tardi libri Acheruntici5. 
Marina Martelli, in precedenza, aveva piuttosto ricondotto le scene dipinte sull’anfo-
ra ad una ‘festa etrusca’ in cui il satiro rivestirebbe il ruolo di una maschera6: una perfor-
mance festiva a carattere cerimoniale e cultuale, ma non funerario, in cui il vaso poteva 
costituire il premio di una gara7.
Questa ipotesi mi sembra complessivamente più aderente al contenuto delle immagi-
ni e si presta ad essere ulteriormente approfondita, anche per mettere a fuoco la relazione 
tra le due facce del vaso.
L’analisi deve partire dalla scena di sacrificio, di cui è evidente la matrice dionisiaca: 
ad essa alludono non solo il satiro vittimario, da intendere come specifica marca visuale 
di alterità, e il capro, nemico naturale della vigna, ma anche il tralcio ricurvo che inqua-
dra entrambe le figure nel campo.
Se si passa in rassegna le non numerose attestazioni etrusche in cui un satiro è as-
sociato ad un capro in rapporto al sacrificio, si verifica agevolmente come esse, accanto 
all’ovvio richiamo dionisiaco, rivelino una significativa connessione con Eracle8.
Il documento più significativo è costituito dalle lamine di Bomarzo (Pianmiano), 
dell’inizio del V secolo a.C., dove davanti ad Eracle seduto su un diphros si mette in 
scena un sacrificio introdotto da Hermes e praticato da satiri dotati di machaira e ascia 
(fig. 5)9.
La scena rientra in un sistema decorativo più ampio e ricco di significato.
Le lamine sono, infatti, decorate con fregi disposti su registri sovrapposti e si suddi-
vidono in due serie: il sacrificio di Eracle si associa alla processione di due teorie conver-
4 Colonna 1997, p. 203.
5 Colonna 1997, pp. 208-210.
6 Martelli 1992, p. 345.
7 Martelli 1992, p. 346.
8 Cristofani 1995, pp. 113-116; ThesCRA I, s.v. Il sacrificio nel mondo etrusco, pp. 150-151 (L. Do-
nati, S. Rafanelli).
9 Vaticano, Museo Gregoriano Etrusco 12268; Villa Giulia 24441-24452 . 
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genti di uomini e donne rappresentata nella fascia superiore, mentre nell’altra serie figu-
ra un simposio servito da satiri e, al di sotto, una Gigantomachia cui partecipa Eracle10.
Le due serie, in cui, come nell’anfora di Larth Vipe, il mondo degli uomini e quello 
divino si intersecano, sono riconducibili ad un programma unitario, incentrato sull’esal-
tazione dell’eroe ed, in particolare, sull’evocazione della sua apoteosi, celebrata secondo 
due prospettive concorrenti. 
L’associazione tra la Gigantomachia e il simposio ultramondano con i satiri riman-
da all’apoteosi conseguita da Eracle come premio per il suo athlon vittorioso a fianco 
degli dei e allude alla sua introduzione trionfale in Olimpo attraverso la mediazione di 
Dioniso, secondo un paradigma che conosce un illuminante confronto nel programma 
figurativo dei fregi architettonici del ‘palazzo’ di Acquarossa11.
Al tema dell’apoteosi si connette ugualmente la scena del sacrificio cui presenzia 
Eracle seduto sul diphros come un re o un magistrato, ma in questo caso l’acquisizione 
di uno statuto ultramondano passa attraverso il passaggio del gamos con Hebe, cui rin-
via la scena raffigurata sul registro superiore dove si celebra l’incontro, di chiaro sapore 
matrimoniale, tra due cortei di uomini e donne: alla testa del gruppo maschile figura, 
infatti, un adulto marcato dall’attributo non ambiguo della clava, impugnata verso il 
basso, quasi a sostituire il bastone tipico del costume del cittadino.
L’immolazione del capro in rapporto ad Eracle ricorre ancora in uno specchio della 
fine del V secolo, dove l’eroe e Atena (Meneruva) si dispongono ai lati di un altare, im-
ponendo le mani su un capro in secondo piano dietro di esso12 (fig. 6).
Su uno specchio da Praeneste, più antico di circa un secolo, è invece documentato il 
sintagma capro/satiro in una scena di sacrificio dove, come nell’anfora di Dresda, l’offi-
ciante incoronato liba sull’altare: in questo caso si tratta di un adulto barbuto, simile a 
Dioniso, accompagnato da un fanciullo nudo e con un’armilla al braccio13.
Alla luce di questi confronti è possibile recuperare la pregnanza della rappresenta-
zione del sacrificio di Larth Vipe, omologato mediante l’adozione di codici significativi 
connessi al paradigma di Eracle al sacrificio compiuto da o in onore dell’eroe in occasio-
ne della sua apoteosi.
10 Lamine con scena di sacrificio: Vaticano, Mus. Greg. Etr. 12268; Villa Giulia 24441-24452; per un 
inquadramento complessivo Baglione 1976, pp. 105-13; ThesCRA I, s.v. Il sacrificio nel mondo etrusco, nn. 
129-131 (L. Donati, S. Rafanelli); Haumesser 2011.
11 ThesCRA II, s.v. Il banchetto e il simposio nel mondo etrusco, pp. 255-256, 263, n. 5. (L. Cerchiai, 
B. d’Agostino). 
12 Berlino, Staatliche Museen di Berlino Fr. 198: ThesCRA I, s.v. Il sacrificio nel mondo etrusco, n. 134 
(L. Donati, S. Rafanelli).
13 Firenze, Museo Archeologico 646: ThesCRA I, s.v. Il sacrificio nel mondo etrusco, n. 127 (L. Donati, 
S. Rafanelli). L’identificazione dell’officiante con Dioniso sarebbe ancora più stringente se, come suggeri-
sce Maggiani 1990, si potesse effettivamente riconoscere un grappolo nell’oggetto che impugna. 
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Recuperando quanto suggerito da Marina Martelli, il rito di Larth Vipe si configura 
come l’adempimento dovuto in rapporto a una prestazione vittoriosa, nobilitata nella 
proiezione mitica dall’assimilazione ad un athlon di Eracle: una sorta di piccolo trionfo 
che spiega anche la cornice dionisiaca del sacrificio, sottolineata nella costruzione icono-
grafica dalle marche del satiro, del capro e del tralcio.
Sono, infatti, ben note le radici dionisiache della pratica del trionfo, a partire dalla 
connessione dello stesso termine triumphus con il greco thriambos, «esclamazione rituale 
e designazione del corteo dionisiaco»14.
Questo altissimo modello si riverbera nella più modesta dimensione di Larth Vipe 
che, per rappresentare la vittoria, adotta il paradigma di Eracle, evidentemente acquisito 
nell’immaginario collettivo: un modello e un confronto meno incongruenti di quanto 
si potrebbe supporre, se si ricorda che, attraverso la formula onomastica, Larth Vipe si 
rivela homo novus e di incerta genealogia e, come l’eroe, sembra celebrare nell’anfora un 
successo ottenuto con le proprie forze. 
In linea con questa proposta interpretativa si può procedere all’analisi dell’altra scena 
del vaso – la pirrica di hermcraqe accanto all’ancile – per ricercare una possibile chiave 
di lettura che giustifichi la sua associazione con il sacrificio15. 
Paola Ceccarelli ha valorizzato il rapporto istituibile ad Atene tra la pirrica e Dioniso: 
in particolare, ha ricordato come la danza armata ricorra nelle Panatenee e si colleghi alla 
vittoria nella Gigantomachia in cui intervengono Dioniso e i satiri16.
La relazione tra Gigantomachia, Dioniso e pirrica è registrata nella tradizione ico-
nografica: un documento interessante quanto problematico citato dalla studiosa è un 
cratere a figure rosse frammentario del pittore di Talos, della fine del V secolo, in cui 
è raffigurato Dioniso a simposio su una kline, inquadrata su un lato da due satiri che 
suonano la cetra e l’aulos e sul lato opposto da una figura femminile, purtroppo acefala, 
armata di scudo e di un’asta (lancia? tirso?)17.
L’iconografia del personaggio può rimandare ad Atena o a una danzatrice in armi, 
secondo un’ambiguità che è probabilmente ricercata dal pittore, e, comunque, è mirata 
a valorizzare il suo rapporto con la Gigantomachia, rappresentata su una fascia che ne 
decora il chitone, secondo un artificio che sottolinea la carica significativa attribuita alla 
citazione dell’episodio mitico nell’economia della scena (fig. 7). 
14 Coarelli 1992, p. 418.
15 La relazione tra le scene dipinte sui due lati del vaso è già opportunamente sottolineata da Martelli 
1992, p. 344.
16 Ceccarelli 1998, pp. 211-216 e, in particolare, p. 216: in Attica del VI-V secolo a.C. «senza fare 
riferimento a un evento storico preciso, è possibile legare la pirrica dei satiri alla Gigantomachia di Dioniso, 
e mettere poi questi temi in rapporto con la pirrica panatenaica e la Gigantomachia di Atena».
17 Ceccarelli 1998, n. 74, pp. 70-71, tav. XIX.
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Ma, forse, ancora più rilevante ai fini della nostra analisi è il ricorso nell’iconografia 
attica della pirrica degli elementi iconici del satiro e del capro che marcano sull’anfora di 
Dresda il sacrificio di Larth Vipe: mentre il primo può praticare la danza in armi da solo 
o insieme ai compagni, l’animale vi fa capolino quasi di nascosto, a suggerire un indizio 
inatteso, come avviene, ad esempio, in una pelike del pittore di Teseo e sotto le anse di 
uno skyphos, forse attribuibile allo stesso pittore18 (fig. 8).
La tradizione iconografica veicolata dalla ceramica attica consente, dunque, di recu-
perare la componente dionisiaca della pirrica in specifica connessione con il tema della 
vittoria nella Gigantomachia, e così chiarisce nella prospettiva dionisiaca del trionfo la 
logica dell’associazione istituita sull’anfora etrusca tra il sacrificio di Larth Vipe e la danza 
armata di hermcraqe19. 
Tale relazione è ulteriormente confermata dall’ancile esibito verticalmente tra 
hermcraqe e l’auleta stepe.
Lo scudo evoca come marca visuale la sfera di competenza dei Salii, noti, oltre che 
a Roma, anche in Etruria e nel mondo latino20 e, come è noto, al collegio si collega la 
celebrazione di una danza armata, il tripudium, dall’evidente connotazione trionfale: 
«nell’aspetto trionfale delle processioni saliari (…), l’ancile (…) assume una posizione 
centrale, quale arma che diviene oggetto, attraverso la purificazione e la dedica, di mi-
mesi e celebrazioni di eventi storici sublimati dal rito»21.
In questa prospettiva è ancora più interessante che nell’Eneide (Verg. Aen. 8.285-
305 e Serv. Aen. 8.285) i Salii della Roma di Evandro, dopo la sconfitta di Caco, cele-
brino il tripudium intorno all’Ara Maxima, dove Eracle ha istituito il sacrificio cruento, 
e intorno all’altare cantino laudes… et facta dell’eroe, ricordandone gli athla vittoriosi 
che gli hanno meritato il trionfo dell’apoteosi. 
18 Ceccarelli 1998, pp. 67-72 e, in particolare, n. 63 tav. XVIII (pelike) e p. 72, nt. 203, tav. XXIV 
(skyphos collezione Guarini). 
19 In questa chiave merita di essere ricordata la suggestione di Martelli 1992, p. 346 che connette 
l’anfora al contesto dei giochi praticati nel Fanum Voltumnae: si ricordi a tale proposito il rapporto istituibile 
tra Voltumna e Dioniso (Coarelli 1992, pp. 422-425; Stopponi 2012, pp. 20-21; Colonna 2012, pp. 
205-209) e l’attestazione ad Orvieto di lastre architettoniche tardo-arcaiche con il tema della Gigantoma-
chia (area sacra di Vigna Grande: Colonna 2005a, Stopponi 2003, pp. 154-156).
20 Colonna 2005b, p. 1307, nt. 53.
21 Borgna 1993, p. 38; sulla connessione dei Salii con la pratica del trionfo: Torelli 1990.
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Anfora Dresda ZV 1653: la scena di sacrificio (da Colonna 1997).
Fig. 2 Anfora Dresda ZV 1653: la danza armata (da Colonna 1997).
Fig. 3 La scena di sacrificio (particolare): Larth Vipe (da Colonna 1997).
Fig. 4 La danza armata (particolare): hermcraqe e stipe (da Colonna 1997).
Fig. 5 Lamina di Bomarzo con sacrificio ad Eracle (da Cristofani 1995).
Fig. 6 Specchio Berlino con sacrificio di Eracle e Atena (da Cristofani 1995).
Fig. 7 Cratere del Pittore di Talos (particolare): la danzatrice armata (da Ceccarelli 1998).
Fig. 8 Pelike del Pittore di Teseo: la danza armata (da Ceccarelli 1998).
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Introduzione
Durante l’antichità, un santuario greco avrà di frequente acquisito l’aspetto di un 
museo all’aperto. Questo carattere veniva assunto nel corso del tempo, quasi natural-
mente, comunque spesso senza un’intenzione definita. Helmut Kyrieleis ha illustrato 
tale evoluzione in maniera molto chiara, partendo dal caso, per certi versi straordinario, 
dell’Heraion di Samo, nel quale giungevano, portati sia da mercenari o commercianti 
greci sulla via del ritorno in patria, sia da visitatori stranieri, doni votivi da diverse parti 
del mondo antico, spesso anche lontanissime1. L’accumulo di numerosi oggetti esotici 
rendeva il santuario una sorta di ‘Wunderkammer’ di barocca memoria.
Le offerte votive datate e dall’aspetto ormai consunto venivano normalmente scarta-
te, riposte in depositi all’interno del santuario. D’altro canto, alcuni oggetti erano ovvia-
mente considerati degni di essere conservati all’interno di tesori e templi, cioè archiviati 
durevolmente come documenti storici. Tale pratica è attestata per esempio dagli inven-
tari dell’Acropoli di Atene, che menzionano armi sottratte al nemico, greco o persiano, 
esposte nel Partenone2. Il tempio talvolta veniva utilizzato non soltanto come luogo 
dedicato alla tesaurizzazione di oggetti di un qualche valore storico, ma anche destinato 
alla pubblicazione di documenti scritti. Questo uso si diffuse soprattutto a partire dal IV 
secolo a.C. e per le città dell’Asia Minore; casi illustri sono certamente rappresentati dal 
tempio di Atena a Priene, dal tempio di Zeus Sosipolis a Magnesia, dal tempio di Dio-
niso a Teos e dall’Hekateion di Lagina. Gli stessi documenti scritti – a Priene e Lagina si 
tratta di veri e propri dossier – risultano di un’importanza fondamentale per la relazioni 
‘internazionali’, la costituzione e la religione delle rispettive poleis3.
* Per la correzione del testo italiano ringrazio Aura Piccioni.
1 Kyrieleis 1993, p. 148.
2 Harris 1995.
3 Si veda von Hesberg 2009, pp. 24-26; cfr. Kern 1900, pp. 82-84, n. 98 (Magnesia); Herrmann 
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Per certi versi anche il tempio, cioè l’edificio stesso, fungeva da monumento storico. 
Andreas Hartmann ha nuovamente posto in evidenza questo aspetto nel suo recente 
studio riguardante la trasmissione della memoria sulla base di oggetti materiali4. Indica-
tive a tale proposito appaiono la conservazione o persino la restituzione di vecchi templi 
‘in stile antico’; ricordo soltanto i celeberrimi casi dell’Heraion di Olimpia e del tempio 
tardo-classico di Apollo a Delfi5.
È questo il quadro nel quale intendo inserire alcune osservazioni su templi all’interno 
di processi di trasformazione, intesa come transizione tra diversi sistemi di potere poli-
tico, cambiamenti sociali e anche religiosi. Ho scelto due templi dedicati ad Apollo che 
mi sono sembrati per certi versi esemplari: quello del Letoon di Xanthos, in Licia, e il 
tempio di Cirene. Quest’ultimo risale quasi ai primordi della colonia greca, e, attraverso 
la sua storia, è possibile seguire secolo dopo secolo pressoché l’intera vita della città e dei 
suoi abitanti. Il tempio licio invece sorse soltanto nel II secolo a.C., forse occupando il 
posto di un precedente edificio di legno.
Il tempio di Apollo del Letoon di Xanthos
Il Letoon di Xanthos è situato nel pianoro del fiume omonimo, a sud-ovest dell’odier-
na Turchia. Nacque come luogo di culto probabilmente già alla fine dell’VIII secolo a.C. 
– forse non già per Leto e i suoi gemelli, ma per una collettività di divinità acquatiche, 
attestata in un’iscrizione trilingue del IV secolo a.C. con il nome indigeno di Elyāna, 
nella versione greca come Nymphai. Non per caso, al centro del temenos era venerata una 
fonte sacra6.
La sistemazione architettonica si ebbe solo in un momento posteriore: fu creato un 
sistema di terrazze rocciose ai piedi di una collina. I terrazzamenti a nord e ovest servi-
vano per muri e stoai che costituivano un recinto rettangolare; la terrazza centrale era in-
vece destinata a una serie di edifici cultuali in immediata connessione con la fonte sacra. 
Oggi è qui visibile quanto rimasto di tre templi che risalgono all’età ellenistica (fig. 1)7.
La cronologia del primo assetto monumentale non è affatto sicura. Si può però sup-
porre un nesso con iscrizioni monumentali che esaltano la persona e le opere di Arbinas 
(trascrizione greca del licio ‘Erbbina’), un dinasta il cui nome è stato tramandato anche 
1965 (Teos); Sherwin White 1985 (Priene); van Bremen 2010 (Lagina). 
4 Hartmann 2010, pp. 166-168.
5 Cfr. Buchert 2000, pp. 99-116 (Delfi).
6 Per l’iscrizione trilingue v. Laroche 1979, pp. 54 (l. 40), 114; Metzger 1979, p. 33 (Il. 34-35); 
per il carattere originario del culto cfr. Le Roy 1988; Des Courtils 2009.
7 Per un riassunto dello sviluppo e della definizione architettonica del santuario v. Le Roy 1991.
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da monete datate intorno ai primi decenni del IV secolo a.C. Una delle iscrizioni attesta 
l’erezione di un tempio (naos) dedicato a Leto da parte di Arbinas. Il nome greco della 
dea8 nonché l’uso della forma architettonica del naos danno testimonianza di una prima 
ellenizzazione del culto, che trova la sua espressione anche nel linguaggio epico dell’i-
scrizione e nel paragone che ivi viene fatto tra Arbinas ed eroi come Achille ed Eracle9.
Archeologicamente si può forse identificare il tempio di Arbinas con tre file di or-
tostati – che in origine probabilmente assolvevano alla funzione di appoggio per una 
costruzione a traliccio – e alcune lastre pavimentali, venute alla luce sotto il livello del 
tempio ellenistico di Leto. Questi resti vennero rispettati, almeno parzialmente, quan-
do si costruì il nuovo tempio10. Si tratta comunque di una sorta di pia conservazione, 
tramite la quale il nuovo tempio rimaneva in contatto con quello più antico. Jacques 
des Courtils ha persino supposto che il vecchio tempio fosse stato incluso interamente 
all’interno della cella più recente11. Per conto mio, ritengo più verisimile quanto esposto 
in proposito da Erik Hansen e Christian Le Roy, nonché dal mio stretto collaboratore 
Lars Heinze. Secondo quest’ultimo, l’ipotesi della conservazione intera è contrastata 
dal fatto che la fila orientale degli ortostati sia molto ridotta nel senso della larghezza; 
ovviamente è stata rilavorata per servire come supporto per un pavimento nuovo (fig. 2). 
Di tale pavimento oggi non rimane più traccia; probabilmente fu riutilizzato come ma-
teriale edilizio12. La sua esistenza è deducibile, ad ogni modo, dalla conformazione della 
soglia della cella. Hansen e Le Roy fanno notare che questa soglia presenta rotaie di 
guida per una porta a battenti, visibili ancora soltanto parzialmente (fig. 3). Gran parte 
delle rotaie ovviamente si trovava su lastre adiacenti. Di conseguenza, i resti del vecchio 
tempio rimanevano nascosti sotto il livello pavimentale più recente e non erano esposti 
alla vista13.
Una breve digressione va dedicata alla questione, abbastanza controversa, della da-
tazione del tempio ellenistico. Intensamente discussa è soprattutto la valutazione di un 
deposito di monete, trovato all’interno del tempio, tra i materiali di riporto che colma-
vano lo spazio tra il livello del tempio antico e quello recente14. Mentre Marie-Christine 
8 Nella stele trilingue sopra menzionata, come equivalente licio di Leto appare una ‘madre di questo 
recinto’: Laroche 1979, p. 114; Le Roy 1993, p. 241. 
9 Per l’iscrizione (SEG XLII, 1245) v. Bousquet 1992 (il naos è menzionato in l. 8 del lato B, 
p. 157); per le tendenze ‘ellenizzanti’ cfr. Bousquet 1992, pp. 170-180; Savalli 1988, p. 118. Per la cro-
nologia delle monete di Arbinas v. Hurter 1979, pp. 98, 103-105, nn. 22-28. 
10 Hansen, Le Roy 1976, pp. 326-332; Hansen, Le Roy 2012, pp. 35-43. 
11 Des Courtils 2003, p. 152.
12 Heinze c.s.
13 Hansen, Le Roy 2012, pp. 39-40; contrario Laroche 2003, p. 451.
14 Per le condizioni dei ritrovamenti nel corso degli scavi del 1975, 2001 e 2002, v. Hansen, Le Roy 
1976, pp. 321-325; Laroche 2002, p. 329; Laroche 2003, p. 452. 
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Marcellesi ha messo in dubbio che si trattasse di un ‘tesoro’, sigillato nella fase costruttiva 
del nuovo tempio, soprattutto per la presenza di alcune monete del periodo romano-
imperiale15, la revisione da parte di Richard H. J. Ashton e Andrew R. Meadows arriva a 
conclusioni opposte: secondo gli studiosi inglesi, le ‘Greek Imperials’ sono da considerare 
intrusioni tardive e fortuite all’interno di un nucleo compatto di monete della prima 
metà del II secolo a.C. Di conseguenza, il ‘tesoro’ acquisirebbe valore cronologico anche 
per la costruzione del tempio ellenistico16. Tali conclusioni, accettate nello studio più 
recente sull’architettura del tempio, di Hansen e Le Roy17, risultano invece in contrasto 
con l’inquadramento della decorazione architettonica, cui Jacques des Courtils e Didier 
Laroche accennano in alcune delle loro pubblicazioni. Costoro fanno risalire l’inizio dei 
lavori, sulla base di parallelismi architettonici per ora soltanto vagamente accennati, al 
IV secolo a.C. oppure al primo ellenismo18. Per conto mio, propendo piuttosto per la 
cronologia ‘bassa’: sebbene il capitello ionico della peristasi assomigli in linea generale 
(e anche per certi dettagli tecnici) a capitelli del III secolo, come quelli del monumento 
tolemaico a Olympia19, la grondaia con doccioni a testa di leone sembra inserirsi meglio 
tra esemplari del II secolo a.C.20. Verso lo stesso orizzonte cronologico conduce la forte 
plasticità di un fregio a bucrani e rosette appartenente al naos del tempio di Leto21. 
Il tempio più piccolo del santuario, in posizione centrale rispetto alla piattaforma 
sopra menzionata, era probabilmente dedicato ad Artemide (fig. 4). L’edificio è rima-
sto quasi completamente inedito22. Ciò nonostante, è di grande interesse per la nostra 
ricerca, giacché la cella di questo tempio racchiude una formazione rocciosa, lasciata 
affiorante quando la piattaforma dei templi fu creata. Dal momento che nessuna traccia 
di edifici pre-ellenistici è stata rinvenuta su questa roccia, il predecessore del tempio 
apparirebbe essere stato un luogo di culto all’aperto, somigliante a un santuario rupestre 
del tipo che è attestato più volte in Licia23.
15 Marcellesi 2007.
16 Ashton, Meadows 2008.
17 Hansen, Le Roy 2012, p. 42.
18 Des Courtils 2003, p. 152; Laroche 2007, p. 174; cfr. Marksteiner 2012, p. 203.
19 Hansen, Le Roy 2012, pp. 161-167, figg. 7, 5-6; cfr. Hoepfner 1971, pp. 20-21, 40-42, tavv. 
10-11; v. anche Rumscheid 1994, p. 95, per il paragone con un capitello del Ptolemaion di Limyra. 
20 Hansen, Le Roy 2012, pp. 197-206, figg. 9, 2-8; cfr. Willers 1959, pp. 70-74; Rumscheid 1994, 
pp. 208, 267, 276, tavv. 80-81 (n. 137, 15, tempio di Artemide a Magnesia).
21 Hansen, Le Roy 2012, pp. 187-191, fig. 8, 15; cfr. Des Courtils 2003, pp. 152-153, che in base 
alla datazione del fregio interno presuppone una seconda fase edilizia oppure un pesante restauro del tempio 
nel corso del II secolo a.C.
22 Le poche informazioni disponibili sono raccolte in Des Courtils 2003, pp. 147-148; da ultimo 
Laroche 2003, p. 451. Per l’identificazione della divinità sulla base di un’iscrizione votiva del IV secolo 
a.C., rinvenuta nell’area dell’edificio, v. Metzger 1979, pp. 21-22; Neumann 1979, p. 29-30, n. 312.
23 Işık 2010, p. 91; cfr. Thomsen 2002, pp. 164-175.
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Il caso più interessante è, però, quello del tempio orientale, il cosiddetto tempio B, 
situato nelle immediate vicinanze della collina (fig. 5). Si tratta di un tempio di tipo 
periptero, con sei colonne sulla fronte e undici sui lati lunghi e con uno pteron frontale 
dalla profondità doppia rispetto a quelli laterali e a quello posteriore. Anche il pronao è 
abbastanza profondo. La cella misura ca 5 x 7,5 metri e racchiude in sé una struttura che 
sembrerebbe appartenere a un edificio più antico24.
Prima di descrivere tale struttura si deve brevemente accennare alla cronologia del 
tempio ellenistico. Purtroppo, scarsi sono gli elementi datanti. È possibile basarsi su un 
numero molto limitato di frammenti architettonici. Le colonne e semicolonne doriche 
sono scanalate in modo tale che tra una scanalatura e l’altra si interpongano dei listelli 
appiattiti. Questa maniera non fornisce alcun appiglio cronologico sicuro, ma orienta 
comunque verso una datazione non troppo alta. La sima, decorata con fregio di loto e 
palmette, mostra forme nettamente definite e fortemente aggettanti; perciò, e anche in 
considerazione dei profondi solchi interni alle spirali, sarei propenso ad inquadrare il 
tempio entro la prima metà del II secolo a.C. Come confronti si potrebbero citare, tra 
l’altro, i capitelli ‘a sofà’ del tempio di Didyma25. Un’altra cronologia, entro il primo 
ellenismo, è stata proposta da Jacques des Courtils, ma tale ipotesi è ancora priva di 
un approfondimento. Come sarà possibile notare tra breve, all’interno della cella è poi 
presente un mosaico databile con certezza al II secolo.
Ritorniamo sull’aspetto che ci interessa di più in questa sede: l’inclusione di una 
struttura apparentemente più antica nella cella del tempio (fig. 6). Si tratta di fonda-
menta o, piuttosto, soglie per l’inserimento di grandi travi di legno. Queste ultime erano 
congiunte tra loro in maniera molto particolare, tramite un sistema di cavalletti e pareti 
noto grazie a costruzioni lignee della regione, anche di epoca moderna, e attraverso imi-
tazioni presenti nell’architettura funeraria licia26. 
Il predecessore del tempio ellenistico era stato dunque un edificio tipicamente licio. 
Pare che esso sia stato conservato, almeno parzialmente, all’interno del nuovo tempio, 
che rispondeva, invece, agli standard dell’architettura sacra ellenistica. Dubito che sia 
sopravvissuta l’intera costruzione lignea, anche perché la parte posteriore risultava co-
perta da lastre piuttosto spesse, come si può vedere in una foto scattata poco dopo lo 
scavo27. Ciò che è chiaro è che le soglie litiche e forse anche alcune travi fossero collocate 
24 Llinas 1974, pp. 322-327; Des Courtils 2003, pp. 142-145; per la pianta del tempio Metzger 
1979a, fig. 4. 
25 Cfr. Llinas 1974, p. 324 figg. 15-17; per i capitelli di Didyma (secondo quarto del II secolo a.C.): 
Rumscheid 1994, pp. 227-233, tavv. 26-29 (n. 32, 29-57). 
26 Llinas 1974, p. 326; Metzger 1979a, p. 21; Le Roy 1991, p. 342; cfr. in generale, per l’architet-
tura lignea della Licia, Strathmann 2002; Mühlbauer 2007.
27 Llinas 1974, p. 325, fig. 18, p. 327 (base per immagini di culto?).
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sul livello di calpestio del II secolo a.C.: questo fatto sarebbe dimostrato da un mosaico 
inserito in corrispondenza con l’accesso della parte anteriore. Tale pavimento tripartito 
rappresenta due motivi chiaramente riferibili ad Apollo (cetra, arco e faretra) insieme a 
una rosetta. Riguardo alla fattura dell’opus tessellatum, ma anche per i motivi della roset-
ta a petali policromi e dell’ornamento dentato, si nota una certa somiglianza con mosaici 
di case ellenistiche di Delo, appartenenti al periodo tardo-ellenistico28.
Concentrandoci di nuovo sulla pianta del tempio (fig. 1), risulta evidente che il mo-
saico non sia orientato come la costruzione lignea, ma pressappoco come il tempio più 
recente. Fu inserito, dunque, in quel che restava della struttura antica quando esisteva 
già il tempio. Si avrebbe così un’altra prova della coesistenza tra il tempio e i resti super-
stiti dell’edificio ligneo. Se poi si prendono in considerazione le relazioni con gli altri 
templi, è facile osservare che gli edifici più antichi, quello ligneo nel tempio di Apollo e 
quello con gli ortostati sotto il tempio di Leto, seguivano direzioni leggermente diver-
genti. Un parallelismo perfetto e anche un aspetto unitario dell’insieme furono raggiunti 
soltanto con la realizzazione dei tre templi ellenistici. Di conseguenza, è ipotizzabile una 
concezione unitaria per tutti e tre gli edifici sacri. 
In tutto questo si ravvisa uno sforzo di risistemazione del santuario, al fine di con-
ferirgli, nello stesso tempo, una forma architettonica ‘moderna’. Anche se la cronologia 
dei singoli edifici pone ancora qualche domanda, sembra verisimile che quello sforzo sia 
stato intrapreso nel II secolo a.C., più probabilmente entro la prima metà del secolo. Si 
tratta del periodo successivo alla pace di Apamea, in cui – secondo Martin Zimmermann 
e Ralf Behrwald – venne fondato il koino;n tw'n Lukivwn. Poco dopo, nel 167 a.C., il 
koinon divenne un soggetto nominalmente autonomo all’interno della sfera d’influenza 
romana29. Xanthos e Patara erano in competizione per il titolo di capoluogo della federa-
zione30. La tradizione risultava favorevole a Xanthos, che sin dall’epoca arcaica era stata la 
città dominante della Licia occidentale31. Patara invece – caput gentis secondo Livio32 già 
durante la guerra contro Antioco – godeva di una situazione strategicamente vantaggiosa 
ed era fornita di un porto di notevole importanza33. La competizione tra le due città era 
particolarmente accesa anche nel campo della religione, tra l’Apollo Patroos di Patara e la 
Triade del Letoon di Xanthos. Quest’ultimo fungeva da santuario federale, ma altre isti-
28 Llinas 1974, p. 326. Per i confronti v. Bruneau 1972, pp. 50, 69, 146-150, n. 50, figg. 43-46; 
p. 184, n. 93, figg. 103-104; p. 283, n. 267, figg. 234-236; p. 295, n. 306, figg. 260-262. 
29 Zimmermann 1993, pp. 125-129; Behrwald 2000, pp. 89-105.
30 Behrwald 2000, pp. 183-187.
31 Per il ruolo preminente di Xanthos nella Licia ellenistica cfr. da ultimo Adak 2007, pp. 267-268. 
Str. 14.3.3.6, con citazione di Artemidoro di Efeso definisce Xanthos come la città più grande di Licia. 
32 Liv. 37.15.6.
33 Zimmermann 1992; Işık 2006, Piesker 2012, pp. 16-17, 33-44.
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tuzioni, probabilmente l’archivio del koinon, erano attribuite a Patara. Perlopiù, Apollo 
Patroos figurava come divinità tutelare sulle monete coniate dalla confederazione licia34. 
Per conto mio, ritengo molto probabile che non solo la ‘modernizzazione’ dei templi 
del Letoon, per renderli rispondenti agli standard del mondo ellenistico-romano, ma 
allo stesso modo anche la conservazione di un edificio cultuale più antico all’interno del 
tempio di Apollo siano da inserire all’interno del processo storico della fondazione del 
koino;n tw'n Lukivwn. Facendo orgogliosamente sfoggio della propria tradizione, cioè 
delle radici apparentemente lontane del culto di Apollo nel Letoon, la città di Xanthos 
metteva in atto un tentativo di costruirsi un vantaggio nella competizione con Patara e il 
suo Apollo. Implicito, in questa gara, era il ruolo dell’arbitro, che pare sia stato attribuito 
alla nuova potenza egemone, cioè Roma: forse proprio per tale motivo il culto della dea 
Roma fu introdotto nel Letoon precocemente, nel corso del II secolo a.C.35.
Il tempio di Apollo a Cirene
Il santuario di Apollo a Cirene è collocato all’estremità occidentale della città nord-
africana, ai piedi dell’Acropoli e soprastante il Wadi Bu Turkia. Una strada antica, pro-
veniente dal centro di Cirene, arriva a monte del santuario e ivi raggiunge una terrazza 
rocciosa con due fonti, che erano strettamente collegate alle leggende riguardanti la 
fondazione della città. In questo luogo, secondo racconti tramandati da Erodoto, Cal-
limaco ed altri, il dio Apollo si unì alla ninfa eponima Kyre (o Kurana); nel medesimo 
punto, in seguito, sarebbero approdati i colonizzatori greci provenienti da Thera – sotto 
la guida di Battos Aristoteles, in ottemperanza a quanto era stato profeticamente rivelato 
da Apollo attraverso l’oracolo di Delfi36. 
A Battos Aristoteles venne attribuita anche la fondazione del culto di Apollo e la co-
struzione del primo tempio destinato al dio37. Di fatto, i primi resti architettonici del 
santuario, situati su una terrazza inferiore rispetto a quella ricordata dalle fonti, risalgono 
all’inizio del VI secolo a.C., quindi proprio alla prima fase coloniale: si trattava di un 
semplice oikos quadrato, rinvenuto sotto l’attuale Artemision. La realizzazione dell’im-
mediato predecessore del tempio di Apollo avvenne più tardi, verso la metà del VI seco-
34 Troxell 1982, pp. 20-21, 51-52.
35 Cfr. Behrwald 2000, pp. 90-93, 184 n. 102; per la connessione tra i giochi agonistici di Letoa e 
Rhomaia cfr. ora Schuler, Zimmermann 2012, pp. 595-596.
36 Hdt. 4.150-153, 156-158; Call. Ap. 65-66, 88-89; Müller, GGM II p. 254 (Eust. 213); cfr. 
Stucchi 1975, pp. 581-593.
37 Pi. P. 5.90-93; Call. Ap. 76-79; sch. Pi. P. 5.124 B (Drachmann).
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lo38. La storia edilizia di questa struttura è assai complicata, ma altrettanto istruttiva per 
il problema di cui mi occupo in questa sede.
Il tempio, un grande edificio dorico di tipo periptero (fig. 7), è stato scavato negli 
anni 1917 e 1925 da Ettore Ghislanzoni e Luigi Pernier. Quest’ultimo dedicò ad esso 
ed al suo altare una monografia39. Venticinque anni dopo, in un articolo pubblicato nei 
Quaderni di archeologia della Libia, Sandro Stucchi avanzò una nuova ipotesi ricostrutti-
va40. Prenderemo in seguito in esame i punti divergenti tra le due proposte.
Durante lo scavo, le colonne interne vennero rinvenute coricate e appoggiate su mu-
retti nella cella, così da servire come strutture di base per una pavimentazione conside-
revolmente rialzata rispetto alle fasi precedenti (fig. 9). Il pavimento constava di lastroni 
di calcare ed era rivestito, a sua volta, di un mosaico tardo-antico. Su questi elementi 
calcarei poggiava anche una serie lastre di marmo che rivestivano le pareti. Gli strati di 
riempimento sotto le colonne contenevano ceneri e, frammisti ad esse, vi erano oggetti 
appartenenti a un arco di tempo molto ampio, individuabile tra il periodo arcaico e 
l’epoca medio-imperiale (I–II secolo d.C.)41. I reperti più recenti, come le lucerne, con-
trastano, a mio avviso, con l’ipotesi di Stucchi, per il quale l’abbattimento delle colonne 
risalirebbe al IV secolo a.C.42; più probabile sembra l’ipotesi del Pernier, che attribuisce 
il pavimento rialzato alla ricostruzione del tempio, verificatasi in seguito alla rivolta 
giudaica del 115-117 d.C.
La sezione longitudinale del rilievo eseguito da Pernier (fig. 8) sta ad illustrare come i 
livelli della peristasi e dell’ultimo pavimento all’interno del tempio – quello delle colonne 
coricate – siano quasi coincidenti. Probabilmente questo fatto ha costituito il motivo più 
forte per cui lo Stucchi sia giunto a supporre una concordanza anche cronologica tra la 
crepidine del tempio e l’allestimento della cella. Ora, la crepidine appartiene alla seconda 
fase del tempio ed è stata datata già dal Pernier, sulla base dei dati stratigrafici, alla secon-
da metà del IV secolo a.C.43. Rimane, però, un fatto sconcertante: esisteva una scala che 
conduceva dal lato orientale della peristasi, in altre parole dal lato dell’ingresso al tempio, 
a un livello inferiore. Qui il passaggio all’interno del tempio è stato bloccato da un mu-
retto abbastanza sottile e, più a ovest, da un basamento massiccio. Quel basamento, du-
rante l’ultima – cioè la terza – fase dovrebbe aver sorretto la chiusura orientale del naos44. 
 
38 Per un quadro riassuntivo della storia del santuario v., per esempio, Parisi Presicce 1990.
39 Pernier 1935.
40 Stucchi 1961.
41 Pernier 1927, pp. 142-143; Pernier 1935, pp. 96-100.
42 Stucchi 1961, pp. 66-67.
43 Pernier 1935, pp. 59-60, 137.
44 Pernier 1935, pp. 84-85 e fig. 79. 
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Il basamento stesso poggia su un pavimento musivo policromo che va datato al III o, 
piuttosto, al II secolo a.C.45.
Secondo lo Stucchi, il mosaico corrispondeva alla superficie pavimentale di un vano 
sotterraneo, collocato al livello del tempio arcaico, che avrebbe ospitato il focolare sa-
cro di Apollo. Quel vano sarebbe stato piuttosto piccolo, comunque limitato alla zona 
anteriore del tempio; ai suoi lati, ma sul livello più alto della peristasi, due passaggi 
avrebbero condotto alla cella46. A mio avviso, tale ricostruzione è poco plausibile, anche 
perché non individuo alcun indizio a favore dell’esistenza dei supposti passaggi laterali. 
Al contrario, sia il pavimento dello pteron orientale, sia i muri laterali della scala poggia-
no contro il muro orientale del naos (fig. 10). Ritengo perciò preferibile la proposta di 
Pernier. Di conseguenza, nella seconda fase del tempio – precedente alla ristrutturazione 
medio-imperiale – il piano di calpestio all’interno del tempio sarebbe rimasto lo stesso 
della prima fase. La cella non avrebbe cambiato aspetto – o sarebbe mutata soltanto di 
poco – tra il periodo arcaico e l’epoca tardoclassica ed ellenistica. Il mosaico si sarebbe 
limitato a coprire solamente una parte del pavimento della cella47.
La peristasi invece fu creata ex novo, e risultò più ampia di quella del tempio arcaico. 
Oltre ai dati stratigrafici menzionati prima, anche le forme decorative, per esempio le 
sagomature dei capitelli dorici, permettono di datare il primo rinnovamento al IV secolo 
inoltrato48. Allo stesso periodo può essere attribuita una lapide iscritta decontestualizza-
ta, che in origine forse era pertinente all’architrave del tempio: su di essa è riportata la 
dedica di una, ojpav, abbaino o finestra, da parte di un collegio di magistrati49. Tra di loro 
emerge il nome di un tale Philon, figlio di Annikeris. Lo stesso personaggio figura anche 
in altri documenti del periodo compreso tra la metà circa e la fine del IV secolo a.C. Una 
datazione più esatta è per ora impossibile. Sembra comunque accertata l’appartenenza di 
Philon a una famiglia cirenaica di estrazione aristocratica50. 
Di grande rilievo ai fini della nostra discussione risulta il fatto che lo stesso Philon 
fu autore anche del rinnovamento del grande altare di Apollo. Egli fece completamente 
45 Per la datazione del mosaico v. Baldassarre 1970.
46 Stucchi 1961, pp. 63-66; tra l’altro, egli pretende di riconoscere nell’ambiente mosaicato il luogo 
dell’‘eterno fuoco’ di Apollo, di cui Callimaco fa menzione nel suo Inno ad Apollo (Ap. 83: ajei; dev toi 
ajevnaon pu'r). Quest’ipotesi appare piuttosto mal fondata: da una parte, da quanto riportato dalla fonte 
antica non risulta affatto che il fuoco ardesse all’interno del tempio, dall’altra il supposto focolare non è 
attestato neanche archeologicamente.
47 Pernier 1935, pp. 84, 87.
48 Pernier 1935, pp. 75-80, 137.
49 SEG IX, 147; Pernier 1935, pp. 94-95, fig. 84; per la probabile integrazione e l’interpretazione 
dell’iscrizione v. Laronde 1987, pp. 108-110.
50 Laronde 1987, pp. 110-113, 178-179; cfr. Stucchi 1975, p. 90, n. 3; p. 95, n. 3; Lazzarini 
1996, pp. 184, 190-192.
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rivestire l’altare arcaico di marmo e diede testimonianza della sua opera con un’iscrizio-
ne, collocata sul fianco settentrionale di quello. Nel corso dell’opera di ristrutturazione, 
si lasciarono intatti gli elementi arcaici di tufo, che da quel momento rimasero inclusi 
nella struttura marmorea. Sullo sfondo di tale operazione facilmente si riconosce un 
atteggiamento molto simile a quello che probabilmente vigeva per il rinnovamento del 
tempio. Venne adottata una nuova veste – o rivestimento esterno –, provvedendo allo 
stesso tempo a un’accorta conservazione del ‘cuore’ antico51. 
Sotto il profilo storico, le azioni di Philon vanno collocate in un orizzonte di transi-
zione, nel quale Cirene da repubblica autonoma andava trasformandosi in entità subor-
dinata al regno tolemaico. Quel periodo, corrispondente alla seconda metà del IV secolo 
a.C., è segnato da scontri violenti tra diversi gruppi della popolazione cittadina, ovvero 
tra i cittadini di pieno diritto, discendenti dei colonizzatori greci, da una parte, e, dall’al-
tra, gli esponenti di estrazione libica o mista, i cui diritti civili erano limitati. Nel corso 
dei conflitti si erano andate costituendo delle vere e proprie fazioni, per le quali Diodoro 
Siculo riporta i nomi di dhmotikoiv e kthmatikoiv52, che cercarono di ottenere appog-
gio esterno ciascuna contro i rispettivi avversari, sollecitando in tal modo interventi di 
condottieri e sovrani ellenistici. Tra questi, Tolemeo I, che cercò di riconciliare i partiti 
con l’emanazione di una nuova costituzione, il cosiddetto diagramma53. Con questo 
documento concesse maggiori diritti ai cittadini di rango inferiore senza stravolgere 
l’assetto oligarchico54. 
Si può concordare con l’opinione dello Stucchi, secondo cui in tale contesto storico 
le famiglie dell’aristocrazia tradizionale «abbiano tenuto a mettersi in mostra con muni-
fiche offerte di monumenti»55. Altrettanto indicativo mi pare che un personaggio come 
Philon con le sue donazioni non solo abbia dimostrato un’eccezionale generosità, ma 
allo stesso tempo abbia anche dato mostra di un atteggiamento di salvaguardia e tutela 
nei confronti delle radici del sistema politico-cultuale di Cirene. Le sue opere cosciente-
mente non cancellarono la sostanza degli edifici sacri più antichi, anzi, la preservarono e 
la misero anche, come già rilevato per la cella del tempio, in evidenza. Così Philon ma-
nifestava una perfetta consonanza con il ripetuto richiamo alla tradizione riscontrabile 
nei documenti politici dell’epoca56.
51 Pernier 1935, pp. 63-70; SEG IX, 85; Stucchi 1975, pp. 59-60. 
52 D.S. 18.19.6.
53 SEG IX, 1.
54 Dušanić 1978, pp. 65-67; Laronde 1987, pp. 85-94. 249-256.
55 Stucchi 1975, p. 90.
56 Tra i documenti noti, una particolare attenzione spetta al cosiddetto ‘giuramento dei fondatori’, 
registrato su una stele da esporre nello  iJaro;n patrwvion, cioè nel santuario di Apollo: SEG IX, 3, ll. 17-18; 
cfr. Dušanić 1978, passim; Bacchielli 1985, pp. 9-10; Hartmann 2010, pp. 428-429.
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Più di quattrocento anni dopo, il tempio di Apollo fu gravemente danneggiato du-
rante la rivolta giudaica, nel 115-116 d.C. La successiva ricostruzione nel corso del II se-
colo ne modificò non soltanto l’aspetto esterno, con l’aggiunta di nuove colonne prive 
di scanalature, ma anche l’articolazione interna. Fu questo il momento in cui il piano di 
calpestio venne, come in precedenza sottolineato, fortemente rialzato57. 
Da allora si utilizzò come immagine di culto una statua marmorea di Apollo citare-
do. Il tipo statuario s’ispirava, in conformità a ricostruzioni di Giovanni Becatti e Moni-
ka Verzár, a una celebre opera dello scultore Timarchides, l’Apollo qui citharam tenet nel 
tempio di Apollo Medico in circo a Roma58. È plausibile che questo tipo abbia sostituito 
un’altra variante dell’Apollo Citaredo, rappresentata dall’immagine di culto del IV seco-
lo a.C.59. Degno di altrettanta attenzione è l’impiego di differenti iconografie del Cita-
redo come rappresentazioni del deus patrius anche nelle colonie romane di Bulla Regia60 
e Oea (Tripoli)61, vale a dire in due altre città dell’Africa settentrionale e più o meno 
nello stesso orizzonte cronologico del rinnovato tempio di Cirene. Perciò sembra lecito 
sostenere che l’Apollo di Cirene, con la sua nuova immagine di culto, venne confermato 
nel ruolo di divinità poliadica e persino come ktistes della città. Proprio con tal epiteto 
era venerato in iscrizioni provenienti dal tempio stesso e dagli immediati dintorni62. Il 
tipo statuario, però, più che di caratteristiche locali, pare permeato di potenza universale 
o imperiale, mediata soprattutto dalla presenza della medesima iconografia nell’Urbs. 
Ciò nonostante, la connessione del tempio di Cirene con la storia locale rimase forte. 
Di questo fornisce significativa attestazione un’iscrizione presente sullo stipite, peraltro 
riutilizzato, della porta del tempio. Il testo, seguendo la traduzione italiana di Luisa 
Vitali, ricorda:
«Già una volta a te, o Febo, costruì il tempio Batto Aristotele mandato da Thera. 
Ora Aristotele edificò per devozione ad Apollo il tempio che era stato gettato a 
terra in seguito alla guerra»63.
57 Pernier 1935, pp. 101-119.
58 Becatti 1935; Verzár Bass 1990, pp.  373-380; Flashar 1992, pp.  125-142; Marchionno 
1998; cfr. Martin 1987, pp. 64-86.
59 Traversari 1959; Flashar 1992, pp.  55-56; cfr. Paribeni 1959, pp.  66-67, n.  150, tav.  87; 
tav. 209, n. 484; Marchionno 1998, pp. 365-366. 
60 Flashar 1992, pp. 129, 132 fig. 102; cfr. CIL VIII, 25511.
61 Rilievo del frontone del tempio del Genius Coloniae: Romanelli 1970, p. 296, tav. 95.
62 SEG IX, 128, 172; Pugliese Carratelli 1961 1962, p. 246, n. 43; Parisi Presicce 2007, p. 520.
63 SEG IX, 189; Vitali 1930, p. 25, n. 78; per la semantica della lapide riusata cfr. Gasperini 2007, 
pp. 331-332 fig. 3; Klose 2012–2013, pp. 302-305, fig. 22 a-b.
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La figura di Battos Aristoteles, primo re di Cirene, cui D. Cascellius Aristoteles, un 
sacerdote di Apollo ai tempi di Commodo, fa immediato riferimento, traspare più volte 
da fonti scritte relative al culto di Apollo, non solo in questo caso. Viene menzionato, 
per esempio, un tale Ti. Claudius Battus, predecessore di Cascellius Aristoteles nel ruolo di 
sacerdote di Apollo e anch’egli coinvolto nel restauro del tempio64. Ovviamente, il ceto 
dominante, ovvero la classe politica della Cirene imperiale, era erede dell’aristocrazia 
della Cirene autonoma e ‘repubblicana’, o almeno tale si percepiva65. Il culto di Apollo 
e, quindi, il suo tempio si qualificavano ancora come strumento di promozione sociale e 
mezzo di autorappresentazione dell’élite civica. Oltre alla carica simbolica, anche i gran-
di possedimenti agricoli dei quali il tempio usufruiva potrebbero aver svolto un ruolo 
determinante in tale contesto66.
Conclusioni
Gli esempi di due templi di Apollo, presso il Letoon di Xanthos e a Cirene, mi sem-
brano dimostrare con sufficiente evidenza che gli edifici stessi giocassero un ruolo de-
terminante nella trasformazione delle tradizioni cultuali e socioculturali. In coincidenza 
con la ristrutturazione architettonica molto spesso anche l’articolazione del rito sarebbe 
potuta cambiare sostanzialmente. Tale processo sfugge nei dettagli, ma è lecito imma-
ginare che il culto di Apollo (o di una divinità indigena a lui affine) nel Letoon si sia 
espresso in un’altra forma quando al posto del tempio ellenistico era ancora presente 
la costruzione di legno; lo stesso vale per il tempio di Artemide e la struttura rocciosa, 
lasciata quasi allo stato naturale, che lo precedeva. Il processo di ellenizzazione del san-
tuario e del suo culto, che per certi versi sarebbe paragonabile a quello moderno della 
globalizzazione, aveva avuto inizio già con Arbinas e con il primo tempio di Leto. Ma fu 
soltanto in vista dell’incorporazione all’universo romano che si decise di dare una forma 
tutta nuova, in linea con gli sviluppi di carattere ‘internazionale’, all’intero santuario. 
Tale rinnovamento, probabilmente, mirava anche ad avvantaggiare la città rispetto a 
Patara nella competizione all’interno della lega licia. Proprio a causa di questa compe-
tizione, la conservazione visibile delle strutture più antiche nei templi stessi assicurava, 
come aggancio materiale, il legame alla propria tradizione.
Un ancoraggio alle radici storiche si cercava anche a Cirene: non solo dopo la deva-
stante ribellione giudaica, nel II secolo d.C., ma già in precedenza, quando la città fu 
64 SEG IX, 175; cfr. Marshall 1997, pp. 194-203.
65 Cfr. Laronde 1988, pp. 1031-1034.
66 Applebaum 1979, pp. 87-90; Laronde 1987, p. 333; Callot 1999, p. 288.
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assorbita nella sfera d’influenza del dominio tolemaico. Il tempio di Apollo costituiva un 
punto di riferimento estremamente caro agli aristocratici di antica estrazione – o per chi 
si ritenesse tale. Perciò essi si impegnarono nel restauro, ma allo stesso tempo nella mo-
dernizzazione del tempio. Eppure nel corso dei secoli venivano modificati non soltanto 
l’aspetto esterno, ma certamente anche la pratica cultuale. La nuova immagine del dio 
di epoca antoniniana si esprime molto chiaramente in tal senso. Già durante il periodo 
proto-ellenistico, ovvero per la monumentalizzazione dell’altare, è lecito ipotizzare alme-
no un adattamento a nuove forme del sacrificio. 
Entrambi i templi, a mio avviso, non divennero mai ‘musei’ nel senso moderno del 
termine, poiché continuarono a fungere da luoghi del sacro. E proprio adattandosi ad 
esigenze religiose nuove potevano garantire continuità. In tal modo, il richiamo alla 
tradizione era anche utile all’affermazione delle comunità locali e delle élites civiche 
nell’ambito prima dei regni ellenistici e poi dell’Impero romano67.
67 Heinze c.s.; Steuernagel 2009a, pp. 127-130; Steuernagel 2009b, pp. 327-330, cfr. anche 
Auffarth 2009, che, analizzando l’‘Ästhetisierung’ della religione greca in epoca romana, almeno tenden-
zialmente sembra opporsi all’equiparazione di tale processo con una ‘musealizzazione’ oppure una ‘mummi-
ficazione’. 
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ILLUSTRAZIONI
Fig.   1  Pianta dei templi del Letoon di Xanthos (Lars Heinze, Frankfurt am Main).
Fig.   2  Veduta parziale della cella del tempio di Leto (Lars Heinze, Frankfurt am Main).
Fig.   3  Soglia della cella del tempio di Leto (Lars Heinze, Frankfurt am Main).
Fig.   4  Tempio di Artemide (visto da sud) (Lars Heinze, Frankfurt am Main).
Fig.   5  Tempio di Apollo (visto da nord-est) (Lars Heinze, Frankfurt am Main).
Fig.   6  Costruzione all’interno del tempio di Apollo (Lars Heinze, Frankfurt am Main).
Fig.   7  Pianta del tempio di Apollo a Cirene (da Pernier 1935, tav. IV).
Fig.   8  Sezione del tempio (da Pernier 1935, tav. V).
Fig.   9  La cella del tempio durante lo scavo (1917) (da Pernier 1935, fig. 5).
Fig. 10  Pianta del fronte orientale del tempio (da Pernier 1935, tav. XI).
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Il culto di Reso ad Anfipoli: frammenti letterari e materiali
Anfipoli, in Tracia, è un caso di studio interessante all’interno del tema più generale 
oggetto di questo volume, le contaminazioni e mediazioni di fatti cultuali nel Mediter-
raneo antico: nata nel 437 a.C. come apoikia ateniese a pochi km dalla foce del fiume 
Strimone, nella località di Ennea Hodoi, ‘Le nove strade’ (fig. 1), la città accolse una 
popolazione mista, che includeva probabilmente anche genti tracie1; questo carattere 
la distinse anche in epoche successive, come mostrano sia le fonti letterarie, sia prezio-
si indizi archeologici ed epigrafici. Così, l’onomastica mostra che la città ricevette un 
significativo innesto di coloni macedoni dopo la conquista ad opera di Filippo II, nel 
357 a.C.; la biografia di Nearco, ammiraglio di Alessandro originario di Creta ma vis-
suto appunto ad Anfipoli, è un esempio eloquente del carattere cosmopolita mantenuto 
dalla città nelle diverse epoche della sua storia. Il pantheon cittadino, per quanto ci è 
possibile ricostruirlo da un’evidenza estremamente frammentaria, presenta peculiarità 
leggibili anche in relazione agli eventi della ‘grande’ storia che interessarono la città, 
alle sue relazioni esterne, alla funzione di ‘capitale provinciale’ che essa ebbe almeno a 
partire dall’età antigonide, ai rapporti con il territorio circostante e il suo popolamento, 
 
* Sono grata a Federica Fontana per l’invito al convegno triestino, denso e interessante, di cui questo 
volume raccoglie gli Atti, e a lei, a Luca Cerchiai, a Simon Hornblower e a Enzo Lippolis per osservazioni e 
spunti di riflessione molto utili. Per l’amichevole collaborazione e per l’invio della fotografia qui riprodotta 
nella fig. 4a ringrazio il personale del Museo Archeologico di Komotini, e in particolare la dott.ssa Paraskevi 
Evangeloglou. Ringrazio infine Dimitra Malamidou per le importanti osservazioni archeologiche e topogra-
fiche che mi ha trasmesso nel corso delle mie visite al sito di Anfipoli.
1 Cfr. infra nel testo; sul popolamento misto nell’area di Ennea Hodoi prima dell’arrivo dei coloni 
ateniesi cfr. infra, nt. 37. Di questo tema, come più in generale della ‘preistoria’ della regione e delle circo-
stanze della fondazione di Anfipoli mi occuperò in un lavoro attualmente in preparazione; cfr. per ora Mari 
2010a; Mari 2012a.
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alla grande apertura al mondo esterno, alla costante disponibilità ad accogliere meteci o 
stranieri di passaggio2.
In questa sede vorrei provare a leggere da un punto di vista analogo le poche ma in-
teressanti testimonianze sul culto di Reso in città, ponendole in relazione alle particolari 
circostanze in cui l’apoikia prese corpo e alla natura del suo popolamento, ai fallimentari 
tentativi precedenti (ateniesi e non solo) di colonizzare la bassa valle dello Strimone, alla 
drammatica e definitiva interruzione dei rapporti tra apoikia e madrepatria, consumatasi 
tra 424 e 4223. 
I riferimenti delle fonti letterarie alla fondazione della colonia ateniese nel 437 sono 
assai stringati e non si soffermano sugli aspetti rituali4. Fa eccezione un passo degli Stra-
tagemmi di Polieno (6.53), che, pur nel contesto aneddotico caratteristico dell’opera, 
descrive l’iter sacrale seguito dagli Ateniesi e dall’ecista Agnone nella circostanza: «Agno-
ne condusse una colonia attica, volendo insediarsi nel luogo chiamato ‘Le nove strade’, 
sullo Strimone. Gli Ateniesi avevano infatti ricevuto l’oracolo seguente: ‘Perché mai 
desiderate ardentemente, di nuovo, colonizzare questo luogo calcato da molti piedi, o 
figli degli Ateniesi? È difficile per voi, senza gli dèi. Questo non vi è infatti consentito 
dagli dèi prima che abbiate ritrovato e riportato indietro da Troia i resti di Reso e li 
abbiate seppelliti nella sua terra natale secondo le corrette norme rituali5. Solo allora vi 
toccherà questa gloria’. Avendo il dio dato questo responso, lo stratego Agnone inviò 
uomini a Troia, perché aprissero di notte il sepolcro di Reso6 e ne portassero via le ossa; 
2 Rinvio, anche per il panorama bibliografico, a Mari 2010a e Mari 2013, nonché, per temi più 
specifici, a Mari 2012a, sul culto poliadico di Artemide Tauropolos, di cui è da ribadire l’origine già ateniese; 
D’Amore, Mari 2013, sul culto di Atena, pure introdotto già dai fondatori dell’apoikia e di nuovo vitale 
in età romana; Mari 2007, sul culto di sovrani viventi nell’area di Anfipoli; Mari 2012b, sui peculiari svi-
luppi locali del culto dell’ecista; e a Hatzopoulos 1991, pp. 76-83 e Hatzopoulos 1996, I, pp. 140-141, 
181-185, 391, sull’innesto di coloni macedoni in città dopo il 357, i relativi indizi onomastici, il trattamen-
to da parte di Filippo II. Altri indizi onomastici, soprattutto dalle iscrizioni funerarie, mostrano il carattere 
cosmopolita della città: cfr. Bulletin épigraphique 1987, n. 697 (M. B. Hatzopoulos); Bulletin épigraphique 
2002, n. 286 (M.B. Hatzopoulos); Lazaridis et alii 1997, p. 73; Malama 2000); in particolare su Nearco 
si veda Mari 2001, pp. 211-212, con fonti e bibliografia. 
3 Per le due fasi della defezione, anche in termini di riflessi cultuali, cfr. Mari 2012b.
4 Th. 4.102.1; Th. 5.11.1; D.S. 12.32.3 e D.S. 12.68.2; più sinteticamente, sch. Aeschin. 2.31 e 
St. Byz., s.v.  JAgnwvneia; incerto il riferimento ad Anfipoli nella lista di colonie periclee in Plu. Per. 11.5 
(su cui infra nel testo).
5 ouj ga;r qevsfatovn ejsti, pri;n a]n komivsht jajpo; Troivh~  JRhvsou ajneurovnte~ kalavmhn 
patrivh/ dev t∆ ajrouvrh/ kruvyht∆ eujagevw~.
6 to; JRhvsou sh`ma: non è naturalmente detto che tale heroon, o cenotafio, esistesse realmente. 
Tali operazioni di spostamento di ‘reliquie’ sono spesso attestate nel mondo greco, per lo più a scopo di 
convalida di pretese territoriali o, come nel celebre caso del rimpatrio dei resti di Teseo ad Atene ad opera 
di Cimone, di ridefinizione identitaria, quasi di ‘nuova fondazione’ della città (per la recensione delle fonti 
è sempre prezioso Pfister 1909-1912; sul problema generale cfr. più di recente Mari 2010b, pp. 86-90; 
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ed essi, deposte le ossa in una clamide di porpora, le portarono sullo Strimone. Poiché 
però i barbari che occupavano la regione gli impedivano di attraversare il fiume, Agnone 
concluse con loro una tregua di tre giorni e così li tenne lontani; e, passato di notte lo 
Strimone con l’esercito7, seppellì le ossa di Reso lungo il fiume e, scavato un fossato, 
fortificò il luogo alla luce della luna: di giorno, invece, non lavoravano. Tutto il lavoro 
fu completato in tre notti. Quando i barbari, dopo tre giorni, giunsero e videro che era 
stato tirato su il muro, presero ad accusare Agnone di aver violato i patti, ma egli disse di 
non aver commesso alcun torto: la tregua infatti valeva per tre giorni, non per tre notti. 
Avendo in questo modo colonizzato ‘Le nove strade’, Agnone chiamò la città Anfipoli»8.
Il racconto di Polieno contiene dettagli dei quali è impossibile accertare storicità e 
matrice storiografica: lo stratagemma in sé, in particolare, rimanda a casi simili, e in ge-
nerale al diffuso topos dei «barbari»9 ingannati da Greci più astuti, in contesti ‘coloniali’ 
e non10. Il quadro generale, tuttavia, è stato per lo più giudicato credibile dagli studiosi 
moderni. Come sempre penso che la narrazione di una fonte letteraria antica, soprattut-
to se molto distante dai fatti che pretende di narrare, non sia né una base sicura e inat-
Neri 2010). In Troade è segnalato un fiume di nome Rhesos (con le varianti Rhoites o Rhoeites), noto alla 
geografia omerica (Il. 12.20, con sch. ad loc. ed Eust. ad loc.), puntualmente recepita da Str. 12.3.27.554 
C.; Str. 13.1.5.583 C.; 13.1.21.590 C.; Str. 13.1.28.595 C.; Str. 13.1.44.602 C. 
7 Se non si tratta di un elemento narrativo ‘topico’ (il fiume come ostacolo da superare per eccellen-
za), quest’indicazione contraddice Th. 4.102.4, secondo cui Agnone mosse dall’emporion ateniese di Eion, 
visto che Eion, rispetto ad Anfipoli, si trovava sulla stessa riva dello Strimone, quella orientale (come mostra 
il racconto tucidideo delle operazioni di Cleone e Brasida nella zona, nel 422, in particolare Th. 5.6.3, con 
Pritchett 1965, pp. 40-41; per la localizzazione sulla collina di Prophitis Ilias, sul lato nord della strada 
statale Kavala-Thessaloniki, a una certa distanza dal fiume per l’alterazione subìta nel tempo sia dalla foce 
che dalla linea di costa, cfr. Koukouli-Chrysanthaki et alii 1997; Koukouli-Chrysanthaki 2002b, p. 
38; Maniatis et alii 2010, p. 41; cfr. fig. 1, n. 8). Se l’indicazione di Polieno è da prendere sul serio, gli 
uomini di Agnone vennero invece dalla riva occidentale, ossia, forse, da Argilo (fig. 1, n. 10), luogo di pro-
venienza, secondo Th. 4.103. 3-4, di molti dei coloni.
8 touvtw/ tw/` trovpw/ ta;~  jEnneva oJdou;~  {Agnwn oijkivsa~ th;n povlin  jAmfivpolin ejkav-
lesen. Contrariamente a quanto sostenuto da Pfister 1909-1912, p. 198, nt. 730, p. 440, e da Neri 
2006, pp. 343-344 e Neri 2010, pp. 126-127, questa frase non intende spiegare il nome della città, come 
sorta ‘intorno’ all’heroon di Reso: cfr. Mari c.s.a. 
9 Si noti che, in quest’ottica un po’ semplificata, Polieno non definisce costoro nemmeno, generica-
mente, «Traci»; men che meno menziona lo specifico ethnos che controllava Ennea Hodoi e le zone limitrofe, 
ossia gli Edoni: cfr., per episodi diversi, Hdt. 5.23; Hdt. 9.75; Th. 1.100.2-3; Th. 4.102.2; D.S.11.70.5).
10 Cfr., e.g., lo stratagemma attribuito ai coloni locresi, a danno dei Siculi, al momento della fonda-
zione di Locri Epizefirii (Polyaen. 6.22; Plb. 12.6; Corp. paroem. graec. 1.114). A Polieno peraltro non si 
può attribuire un vero e proprio pregiudizio antibarbarico: gli astuti espedienti narrati nella sua opera sono 
indifferentemente attribuiti a personaggi greci e non, come nota Pretzler 2010, pp. 100-101, che cita co-
munque il poco gratificante giudizio di 7.22 proprio a proposito di non meglio identificati «Traci», dipinti 
come ajnovhtoi kai; a[logoi. Ancora a «Traci» impegnati in battaglia contro i Beoti Polieno attribuisce a 
7.43 uno stratagemma, che gioca sui «giorni» di tregua consentendo un attacco «di notte», del tutto analogo 
a quello di cui essi sarebbero vittima per mano di Agnone: è, evidentemente, un altro dei topoi del genere.
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taccabile sulla base della quale registrare senza dubbi una sequenza di fatti, né un arnese 
inservibile e incomprensibile, ma un oggetto complesso e stratificato, da analizzare come 
un prodotto (esso stesso) di processi storici articolati. Partendo da queste basi e con 
tutta la prudenza del caso, provo a proporre alcune riflessioni (storiche, storiografiche e 
archeologico-topografiche) in margine al racconto degli Stratagemmi.
1. Il racconto attribuisce alla fondazione di Anfipoli una piena conformità a una 
prassi ‘coloniale’ percepita come corretta o standard (consultazione di un oracolo, ve-
rosimilmente quello delfico11; esecuzione di riti da esso suggeriti; più in particolare, 
recupero e sepoltura in loco delle reliquie di un eroe locale). Al di là degli aspetti ‘topici’ 
del racconto, questo elemento trova conferma in tratti più generali della politica ‘colo-
niale’ ateniese di età periclea, almeno nel caso di apoikiai inviate in zone particolarmente 
sensibili: un’analoga ‘ortodossia’ religiosa e cautela diplomatica accompagna infatti, solo 
pochi anni prima, l’invio di un’apoikia panellenica (ma a guida ateniese) a Turii, in Italia, 
sul vecchio sito di Sibari12; nello stesso quadrante tracio dell’impero in cui sorse Anfi-
poli, il decreto per l’invio di un’apoikia a Brea rivela una procedura complessa e ormai 
molto articolata, e una pianificazione urbanistica rispettosa di aree sacre già esistenti sul 
territorio (indigene o miste)13. Il comportamento ‘ortodosso’ in materia di insediamenti 
esterni (che Erodoto chiama nomizovmena, Tucidide palaio;~ novmo~, i moderni a volte, 
impropriamente, ‘diritto coloniale’), che poté essere in parte estraneo ai fatti migratorii 
di secoli precedenti, appare nei decenni della pentekontaetia ben definito, non solo in 
ambito ateniese14.
11 L’assenza di specificazioni ulteriori è stata interpretata sia in riferimento a Delfi che a fonti oracolari 
alternative: opinioni diverse in Parke, Wormell 1956, i, pp. 187-188; Parke, Wormell 1956, II, p. 133; 
Parker 1985, pp. 306-307; Parker 1994, p. 340; Malkin 1987, pp. 76, 81-83; Pesely 1989, p. 196; 
Giuliani 2001, pp. 106-108. La prima ipotesi resta preferibile. 
12 Cfr. in particolare D.S. 12.10.3-7, con le mie considerazioni e ulteriore bibliografia in Mari 2013, 
pp. 1177-1180.
13 IG I3 46: il riferimento alla localizzazione ejpi; Qravike~ (l. 21) riguarda le città dell’area che, in 
base ad accordi preesistenti, interverranno in caso di attacco al territorio degli a[poikoi. Tornerò in altra 
sede sulla esatta collocazione e sulla cronologia della colonia, probabilmente di qualche anno più antica 
di Anfipoli. Il richiamo alle «aree sacre già accantonate» che sono da «lasciare come sono, senza definirne 
altre» è alle ll. 13-15 ([t∕a; de; tem]evne ta; ejcseiremevna eja'n kaqav[per ejst∕iv, kai; a[l]la me; 
temenivzen): sulla clausola cfr. Graham 19832, pp. 61-62; Malkin 1984, pp. 45-48; Malkin 1987, pp. 
155-160; Isaac 1986, p. 51. 
14 Il riferimento è a Hdt. 5.42.2, sui caratteri irrituali dell’avventura di Dorieo, e a Th. 1.24.2 (e più 
in generale 24-25), sui rapporti tra metropoli e colonie in caso di fondazione di una subcolonia (per Epi-
damno, Corcira e Corinto); si potrebbero aggiungere i noti versi di Aristofane che mostrano l’imposizione 
del nome alla città appena fondata e i riti e sacrifici che l’accompagnano (Av. 809-820, 921-923), il ruolo di 
interpreti di oracoli e simili (Av. 521, 958-992; Nub. 332) e la prima sistemazione urbanistica della città (Av. 
551-552, 995-1020, 1123-1163; Nub. 201-217, con Burelli 1972) come un insieme di procedure che gli 
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L’applicazione accurata di tale ‘galateo’, cui l’aneddoto di Polieno rimanda, è confer-
mata da Tucidide per altri aspetti significativi della fondazione di Anfipoli, più cari alla 
sensibilità dell’autore delle Storie, che ruotano attorno all’ecista Agnone, ‘padre fonda-
tore’ della colonia, certamente dotato di «pieni poteri» come il Democlide fondatore di 
Brea: è Agnone a dirigere le operazioni di fondazione, a scegliere il nome della nuova 
città, a compiere alcune essenziali operazioni edilizie e urbanistiche, a incarnare il vinco-
lo (anche sacrale) tra apoikia e città-madre tanto da condizionare i comportamenti degli 
Anfipoliti al momento della defezione da Atene15.
2. Un elemento essenziale del racconto di Polieno, l’esistenza ad Anfipoli di un mo-
numento-tomba di Reso, è direttamente confermato da un’altra testimonianza antica: 
Marsia, autore macedone di IV secolo, cita lo mnemeion come punto di riferimento 
topografico per la posizione del santuario anfipolita di Klio, posto «di fronte» ad esso, 
«su una collina»16. La prossimità tra i due santuari non è casuale, perché già nel Reso at-
tribuito a Euripide il principe tracio è figlio, oltre che del fiume Strimone, di una Musa; 
in altre tradizioni la Musa in questione è appunto Klio, e questa tradizione è evidente-
mente quella seguita ad Anfipoli. L’esistenza del culto e del santuario di Klio ad Anfipoli 
è ulteriormente confermata dall’evidenza epigrafica e archeologica, che ci permette dun-
que di individuare l’area in cui sorgeva l’heroon di Reso, sebbene i resti di quest’ultimo 
non siano stati trovati (fig. 2, n. 7)17. Ci troviamo all’esterno del nucleo centrale della 
spettatori ateniesi dovevano riconoscere come abituali, anche per le coeve esperienze ‘coloniali’ dell’impero. 
Dell’effettivo carattere tradizionale e antico di tali nomizovmena non dubitava Graham 19832, p. 25, ma cfr. 
ora Mari c.s.a. 
15 Cfr. Th. 4.102.4 (fondazione di Anfipoli) e Th. 5.11.1 (funerali di Brasida e sua adozione come 
ecista fittizio della città), due passi ricchi di riferimenti incrociati (Mari 2012b; Mari c.s.a). Democlide, che 
propone il decreto per la fondazione di Brea, è investito di pieni poteri ([aujto]kravtora) nelle operazioni 
di impianto della colonia (IG I3 46, ll. 12-13), evidentemente come ecista, sebbene il termine non figuri nel 
testo (Graham 19832, p. 35).
16 FGrHist 135-136 F 7 (da uno scolio al Reso):  [Estin iJero;n th`~ Kleiou`~ ejn jAmfipovlei 
iJdruqe;n ajpevnanti tou`  JRhvsou mnhmeivou ejpi; lovfou tinov~.
17 Le tradizioni mitografiche su Klio e Reso sono discusse in Leaf 1915. Per le tracce del culto di Klio 
nell’onomastica anfipolita cfr. Perdrizet 1922, p. 39 e nt. 1. Una dedica a Klio ha permesso di localizzare 
i resti del santuario: cfr. Lazaridis 1959, p. 45 e tav. 50a = SEG XXXVI, 584, con datazione del testo alla 
prima metà del IV secolo a.C. (sale al V secolo Veligianni 1994, p. 400, nt. 41). Sull’indagine archeologica 
cfr. anche Lazaridis 1960, p. 73; Lazaridis 1961, p. 65; Lazaridis 1972, pp. 60-61; Lazaridis 1986, p. 
358; Lazaridis 1997 et alii, pp. 44-45, 88; Koukouli-Chrysanthaki 2002a, p. 57; Koukouli-Chrysan-
thaki 2011, p. 413: non sono state trovate tracce precise né del santuario di Reso né del culto di Strimone. 
Il primo è comunque da porre nei pressi del santuario di Klio: anche per questo è da scartare la proposta 
di identificazione con la tomba-heroon rinvenuta, a una certa distanza da qui, durante la costruzione del 
moderno Museo Archeologico (fig. 2, n. 2: Koukouli-Chrysanthaki 2002a, pp. 68-69). Anche l’iden-
tificazione di quest’ultimo con l’heroon di Brasida descritto da Th. 5.11.1 solleva alcune difficoltà (Mari 
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città, più tardi occupato dalle basiliche paleocristiane, in direzione nord: fuori cioè da 
quello che Tucidide chiama povlisma e la letteratura archeologica moderna ‘acropoli’, e 
in linea d’aria più vicino alla riva del fiume (l’indicazione di Polieno che l’heroon di Reso 
fosse para; to;n potamovn non è però da prendere alla lettera)18.
3. Un’altra preziosa testimonianza epigrafica conferma che, ancora al tempo della 
conquista macedone della città, il padre di Reso, Strimone, era destinatario di un culto 
ad Anfipoli, e suggerisce che il dio fluviale condividesse con Apollo un santuario impor-
tante, luogo di esposizione di documenti pubblici19. In questo caso, la localizzazione non 
è possibile allo stato attuale delle nostre conoscenze. Se contiguo, come in altre località, 
al santuario di Artemide, il santuario anfipolita di Apollo si trovava sull’acropoli (o 
meglio nel povlisma)20; lo scavatore di Anfipoli, Dimitrios Lazaridis, lo cercò in alter-
nativa, senza successo, nella stessa area di quelli di Klio e di Reso, all’esterno dunque del 
povlisma: un’ipotesi che potrebbe trovare sostegno, più che nella già ricordata (ma rela-
tiva) maggiore contiguità al corso del fiume, nella ‘genealogia’ di Reso e, in termini più 
generici, nell’usuale associazione tra Apollo e le Muse21. Se questa seconda collocazione 
2012b, pp. 338-339, con bibliografia). Propende per una indimostrabile continuità (anche spaziale) tra il 
culto di Reso e quello più tardo del ‘cavaliere trace’ Samsaris 1984, p. 285. 
18 Del resto, come si intuisce dalla stessa fig. 2 e si comprende bene visitando il sito, i diversi settori 
di Anfipoli (in particolare il povlisma e l’area del ginnasio, ma anche l’area sacra di cui si parla qui), data 
la natura accidentata dei luoghi, sorgono su una serie di alture, tutte piuttosto distanti dal corso del fiume; 
lo stesso povlisma (che anche per questo è inesatto chiamare ‘acropoli’) sorge su un’altura tra le altre, ossia 
non in posizione particolarmente eminente. A una cattiva lettura del passo di Polieno si deve l’idea che la 
città fu costruita ‘attorno’ all’heroon di Reso (supra, nt. 8). 
19 Il decreto cittadino di condanna contro gli ex leader del partito filoateniese Filone e Stratocle, di 
poco successivo alla conquista macedone della città, prevede tra l’altro che la decima parte delle proprietà 
confiscate ai due sia assegnata alle due divinità, che evidentemente condividono un santuario e l’ammini-
strazione dei suoi beni, e lascia intendere che il santuario sia anche luogo di pubblicazione del documento 
(Hatzopoulos 1996, II, n. 40, con bibliografia precedente; cfr. in particolare ll. 12-17; cfr. recentemente 
Mari 2013, p. 1184). Di raffigurazioni di Strimone anche su monete cittadine, soprattutto in età romana, 
parlava già il primo scopritore del testo epigrafico, Cousinery 1831, i, p. 131; cfr. Gaebler 1935, p. 30, 
nn. 26, 27, 39, 40; Lorber, Schwabacher, McGovern 1990, p. 11 e nt. 110, pp. 80-82; LIMC VII, s.v. 
Strymon, pp. 814-817 (C. Weiss). Il culto verosimilmente preesiste all’arrivo degli Ateniesi nell’area: cfr. 
Smarczyk 1990, p. 126, nt. 10. 
20 Per la localizzazione del santuario di Artemide Tauropolos e la possibile contiguità di quello di 
Apollo cfr. Mari 2012a, pp. 125-126 e nt. 21; Mari 2013, p. 1186 e nt. 50, con riferimenti; sull’‘acropoli’ 
di Anfipoli, ossia nella futura area delle basiliche paleocristiane (fig. 2, nn. 9-13), gli indizi epigrafici per-
mettono di localizzare anche i santuari di Atena e di Iside e Serapide; analoga ipotesi è stata formulata per 
il santuario di Asclepio (riferimenti e bibliografia ancora in Mari 2013, p. 1181 e nt. 37, pp. 1183, 1199-
1200; D’Amore, Mari 2013, pp. 239-241, 253). L’iscrizione di cui alla nt. 19, presumibilmente esposta 
nel santuario di Apollo e Strimone, è stata rinvenuta in reimpiego e dunque non consente di localizzarlo.
21 La rappresentazione di una cicala su monete cittadine è stata riferita a un culto delle Muse, even-
tualmente collegato a quello di Apollo (Lorber, Schwabacher, McGovern 1990, p. 82; Liapis 2007, p. 
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del santuario di Strimone e Apollo è quella giusta, si individuano un’intera costellazione 
sacrale (Klio-Reso, Strimone-Apollo) in questo settore della città e un’interessante distri-
buzione dei principali santuari cittadini tra interno ed esterno del povlisma, ben cor-
rispondente al peculiare assetto topografico e insediativo della città nei suoi primi anni 
di vita. Tucidide nota come ancora al tempo dell’attacco di Brasida, nel 424, moltissimi 
Anfipoliti vivessero fuori le mura, sparsi kata; pa`n to; cwrivon, sia pure nell’abbraccio 
protettivo dell’ansa dello Strimone (circostanza che faceva di Amphipolis, alla lettera, 
una ‘città doppia’)22. In attesa di indizi archeologici più precisi, quest’osservazione sulla 
topografia sacra della città deve restare un’ipotesi: ma è certo che i santuari di Klio e di 
Reso non si trovavano nell’agorà cittadina o nelle sue immediate vicinanze, diversamen-
te dall’heroon più tardi costruito per l’ecista fittizio Brasida23.
4. Tornando al passo di Polieno, è bene astenersi da una puntuale e sistematica Quel-
lenforschung: ciò vale in generale per molti degli episodi narrati dagli Stratagemmi, e tan-
to più per questo, per il quale manca qualunque confronto. Si può comunque osservare, 
al di là dei tratti ‘topici’ già ricordati, che il racconto è, nel contesto degli Stratagemmi, 
notevole per estensione e per ricchezza di particolari: considerando l’abituale sinteticità 
degli episodi riferiti da Polieno, è particolarmente rilevante la citazione integrale, verba-
tim, di un responso oracolare24. Questi caratteri fanno pensare alla consultazione di una 
fonte scritta (cosa non sempre ovvia negli Stratagemmi), alla quale non sarebbe prudente 
voler dare un nome25: nello stesso senso va il carattere allusivo del testo oracolare, che 
387, nt. 34). 
22 Mari c.s.a, sulla spiegazione fornita da Th. 4.102.4, del nome Amphipolis; per la distribuzione 
dell’insediamento il riferimento è a Th. 4.103.5: non riceve giustificazione dal testo tucidideo la tesi di una 
distinzione ‘etnica’ tra coloni entro le mura e dei sobborghi come, rispettivamente, ateniesi e non ateniesi, 
sostenuta da Asheri 1967, pp. 18-22 e da Isaac 1986, p. 38. Per un’epoca successiva a quella dell’apoikia 
ateniese, uno sdoppiamento tra ‘acropoli’ e area esterna ad essa (e allo stesso circuito delle mura) si registra 
nei due distinti luoghi di culto delle divinità egizie: riferimenti in Mari 2013, pp. 1199-1200. 
23 Th. 5.11.1; cfr., per le questioni topografiche, Mari 2012b, pp. 337-340; per questa collocazione 
‘decentrata’ dell’heroon di Reso, peculiare rispetto ad altre sepolture illustri o cenotafi cui si attribuiva un 
potere ‘protettivo’ per la città, cfr. Mari 2010b, p. 88: ma ad Anfipoli, come osservo nel testo, si deve tener 
conto della particolare distribuzione dell’abitato.
24 Per l’estrema concisione della gran parte degli episodi contenuti negli Stratagemmi cfr. Pretzler 
2010, pp. 94-98, che nota come solo una decina di casi narrati da Polieno superino le trenta linee di testo 
nell'edizione di Krentz, Wheeler 1994 (non vidi): quello relativo ad Agnone raggiunge le ventisei nella 
classica edizione Teubner curata da J. Melber. 
25 Pretzler 2010, pp. 90-94 mette in luce la diversità di matrici delle storie raccolte e rielaborate da 
Polieno: si va dalla consultazione diretta di fonti letterarie (a partire dalla ‘grande’ storiografia greca, e senza 
escludere – ma la cosa non è certa – la consultazione diretta di opere latine) all’uso di compilazioni prece-
denti, fino alla irregolare raccolta di notizie per via orale. Solo nel primo caso è legittimo, con tutti i rischi 
del caso, un vero lavoro di Quellenforschung, per il quale cfr. Schettino 1998, che, saggiamente e forse non 
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presuppone la conoscenza – del resto largamente attestata – dei numerosi tentativi, da 
parte di varii protagonisti, di occupare Ennea Hodoi, significativamente definita poluv-
poun cw`ron. 
Il racconto è, a ben vedere, costruito proprio attorno al responso oracolare e alle sue 
conseguenze. Oracolo e aneddoto oppongono un corretto comportamento p r e s e n t e 
degli Ateniesi ai fallimenti del passato: il racconto che ne discende intende g i u s t i f i -
c a r e  la presenza ateniese nella valle dello Strimone anche sul piano sacrale (sebbene Po-
lieno ne tragga solo il particolare dell’astuzia a danno delle popolazioni indigene). Tutto 
questo non ci dice nulla di certo circa l’epoca di elaborazione del racconto e dell’oracolo. 
Per i suoi contenuti generali e per l’approccio ‘aperto’ con il quale si limita a suggerire 
un certo iter rituale che d ov r e b b e  garantire il successo dell’impresa, l’oracolo riportato 
da Polieno potrebbe teoricamente essere autentico, o, se fabbricato ex eventu, risalire a 
un’epoca di poco successiva all’impresa di Agnone (prima, dunque, della defezione di 
Anfipoli nel 424), quando la città sembrava ancora un successo consolidato della politica 
estera periclea26. Ma un’origine più tarda della tradizione recepita da Polieno non si può 
affatto escludere, vista la tenacia con la quale gli Ateniesi continuarono a rivendicare la 
‘proprietà’ di Anfipoli, persino dopo che la città era caduta nelle mani di Filippo II: que-
sto aspetto di lunga durata nei rapporti di Atene con la ex colonia ha comportato altre 
distorsioni della rappresentazione della storia di Anfipoli e della natura del suo rapporto 
con Atene nelle fonti di IV secolo, e non va sottovalutato27. 
5. Quale che sia la matrice originaria del racconto di Polieno, è ben possibile che egli 
abbia reperito la storia (da lui valorizzata unicamente in rapporto all’elemento che gli 
interessava, e, come ripeto, ignota a Tucidide e a Diodoro, che per la pentekontaetia si 
affida per lo più allo stesso Tucidide o a Eforo)28 in fonti intermedie più tarde. Qualche 
ipotesi è possibile almeno sul filone di tradizione in cui un racconto di questo tipo pote-
va comparire: un’opera di storia locale o anche ‘regionale’, come quella del già ricordato 
a caso, non avanza ipotesi sulle possibili fonti di 6.53.
26 Sui precedenti tentativi (ateniesi e non) di colonizzare Ennea Hodoi o le zone circostanti cfr. Asheri 
1967; una sintetica presentazione degli episodi noti e delle fonti relative è in Mari 2010a, p. 392, nt. 4. 
27 Le fonti per lo status giuridico della città nell’impero ateniese, e in particolare per una ipotizzata 
natura di Polis ohne Territorium, sono discusse in Mari 2010a, pp. 396-397 e nt. 23. Una polarità analoga 
a quella che propongo per la tradizione sull’oracolo recepita da Polieno (anni della fondazione di Anfipoli 
vs. pieno IV secolo) viene in gioco, non a caso, per la datazione del Reso attribuito a Euripide, in cui molti 
hanno visto echi diretti dell’apoikia di Agnone, senza che ciò dica una parola definitiva sull’effettiva crono-
logia dell’opera (infra, nt. 46). 
28 Di possibile origine eforea del racconto di Polieno parla, insistendo sul motivo della «Thracian 
deception», Pesely 1989, p. 196 e nt. 27; essa non può essere esclusa, considerando i tagli cui Diodoro 
sottopone le sue fonti.
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Marsia, poteva utilizzare il recupero e la sepoltura delle ossa di Reso e il connesso oracolo 
come aition di un complesso monumentale (mnemeion di Reso e santuario di Klio) che 
esisteva ancora molto tempo dopo la fine dei rapporti di Anfipoli con Atene, quando 
la città era uno dei centri principali del regno macedone. Di Marsia possiamo dire con 
certezza non solo che conosceva quell’area sacra29, ma anche che dovette riflettere più in 
generale sulle origini della città e, come Tucidide, sull’etimologia del suo nome30. Più in 
generale, i santuari di una città importante come Anfipoli erano tipici oggetti di sacred 
history, un filone essenziale, quasi completamente naufragato, della storiografia locale 
greca: per Anfipoli, ad esempio, un decreto cittadino di età ellenistica testimonia il lavo-
ro erudito di un autore ignoto sulla divinità poliade, Artemide Tauropolos, e presumibil-
mente sul suo santuario, e non sarà stata l’unica opera esistente sull’argomento31. Senza 
escludere l’accesso diretto di Polieno a fonti più antiche, è possibile che egli, che era a sua 
volta di origine macedone (elemento non senza importanza nel definire certi caratteri 
degli Stratagemmi), abbia attinto a tradizioni locali di questo genere, direttamente o at-
traverso la mediazione di quelle opere già di taglio antologico che utilizzò largamente32.
6. Tra le righe del racconto recepito e riproposto da Polieno emerge una rappresen-
tazione della conquista di Ennea Hodoi in termini a l t e r n a t i v i  a quelli dello scontro 
militare aperto: gli Ateniesi trovano nell’oracolo indicazioni su come evitare i rischi di 
un nuovo fallimento; con i «barbari» schierati a difesa del territorio Agnone si relaziona 
non con le armi, ma definendo un accordo; la stessa violazione di quest’ultimo è volta a 
riportare a casa un eroe locale che la volontà divina, tradotta dall’oracolo, voleva seppel-
lito nella propria terra; i «barbari» neanche a questo punto reagiscono con la violenza, 
ma ribadendo i termini dell’accordo33. 
29 FGrHist 135-136 F 7, citato in nt. 16.
30 FGrHist 135-136 F 12: cfr. Mari c.s.a, § 2.
31 Cfr., dopo i rapporti di scavo in Lazaridis 1978, 56 e tav. 51g, Bulletin épigraphique 1979, n. 271 
(J. Robert, L. Robert), con datazione al III secolo a.C.; SEG 28, 534; Chaniotis 1988, pp. 299-300 
(E 6); cfr. ora Mari 2012a, pp. 130-131.
32 Un certo patriottismo macedone di Polieno emerge nella selezione degli episodi, nell’ampiezza della 
sezione macedone ed ellenistica, nel modo in cui alcuni personaggi sono presentati (Schettino 1998, p. 
177; Pretzler 2010, pp. 86, 94-95). La Pretzler include tra le fonti direttamente consultate da Polieno uno 
storico molto vicino alla corte macedone e ai suoi interessi quale Ieronimo (Pretzler 2010, p. 94 e nt. 46); 
la dipendenza da collezioni di stratagemmi militari, anche di età ellenistica, è ripetutamente sottolineata 
dalla Schettino. Nel nostro passo il tratto singolare, già segnalato, della citazione verbatim di un oracolo non 
sembra provenire da un filone di tradizione di questo tipo.
33 È anche da rilevare che le descrizioni antiche di un’azione rituale fondata apparentemente sulla 
contrapposizione di due comunità ostili e sull’inganno che una di esse subisce mascherano a volte una tacita 
cooperazione: è un tema di cui mi sono occupata, in particolare, in relazione alla tradizione sul tributo 
locrese al santuario di Atena a Ilio (cfr. Mari 1997).
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La credibilità di questo quadro (al di là, ancora, dei dettagli aneddotici e ‘topici’) 
resiste a un esame approfondito della storia complessiva della valle dello Strimone e delle 
forme della sua occupazione: ogni qual volta elementi stranieri (non solo gli Ateniesi) 
avevano cercato di imporre un insediamento alle popolazioni locali i tentativi erano 
finiti nel sangue; viceversa, a giudicare dai dati archeologici, epigrafici e numismatici, 
il modello insediativo vincente appare qui, come in aree vicine della Tracia, il piccolo 
centro con popolamento misto e vocazione emporica: Anfipoli è, per molti versi, una 
versione aggiornata e ‘in grande’ di questo modello34. Le fonti che descrivono l’impresa 
di Agnone come una sorta di ‘sinecismo’ alludono concretamente alla presenza nella 
nuova città di genti venute da varii centri vicini35, e la presenza di Traci tra i coloni, 
sebbene mai espressamente testimoniata, è a mio parere da ammettere: la sordina degli 
autori antichi su questo aspetto non sorprende chiunque si occupi di vicende ‘colonia-
li’36. A suggerirlo è una serie di prove indiziarie, per così dire: 1. a Ennea Hodoi, prima 
della fondazione di Anfipoli, sorgeva certamente un insediamento sparso, di natura mi-
sta37; 2. caratteristiche simili presenta la stazione tasia di Berge, localizzata con certezza 
34 Su questi aspetti (adozione nel 437 di un approccio non aggressivo, ma volto alla mediazione e 
all’inclusione dell’elemento indigeno; modello ‘emporico’ ingrandito e profondamente rinnovato) cfr. Mari 
2010a e Mari c.s.b, e bibliografia ivi citata. 
35 D.S. 12.32.3; D.S. 12.68.2; sch. Aeschin. 2.31; Plu. Per. 11.5 (se anche questo si riferisce ad 
Anfipoli: infra nel testo). Sul tema, anche nei suoi aspetti lessicali, cfr. Mari 2010a, pp. 395-396, 402, nt. 
44, pp. 411-412 e nt. 90.
36 Th. 4.103.3-4 menziona solo gli Argilii tra i coloni non ateniesi di Anfipoli, per mostrarne il ruo-
lo-chiave nella defezione della città nel 424; stando a D.S. 12.32.3, la provenienza dei coloni era più varia; 
gli epoikoi «calcidesi» (della Calcidica) menzionati da Arist. Pol. 5.1303 b 3 in relazione alla città sono 
probabilmente da riferire a una fase storica successiva. La presenza di coloni non greci potrebbe essere indi-
rettamente indicata da Th. 4.106.1 quando definisce la comunità, nel 424, xuvmmeikton (la cosa è chiara 
per la vicina penisola della Akté a 4.109.4): in essa, gli Ateniesi erano minoranza. Coloni traci sono ammessi 
da diversi studiosi, anche in base all’onomastica successiva di Anfipoli (Hatzopoulos 1991, p. 62; Moggi 
2008, pp. 265-266; Tiverios 2008, p. 72): è a mio parere una prospettiva da riprendere. Il carattere misto 
delle apoikiai, e in particolare la presenza di non greci, sono quasi sistematicamente rimossi nelle tradizioni 
greche (Moggi 1983). 
37 La ‘collina 133’, molto vicina al sito di Anfipoli (fig. 1, n. 2), ha restituito materiali dal Neolitico 
e, dopo un’interruzione nell’età del Bronzo, dall’età del Ferro (Isaac 1986, pp. 4-5; Lazaridis et alii 1997, 
pp. 27-29; Koukouli-Chrysanthaki 2002b, p. 40; Tiverios 2008, p. 71). Lo stesso sito di Anfipoli ha 
restituito ceramica della prima età del Ferro (Koukouli-Chrysanthaki 1978, p. 294); all’età arcaica, dun-
que a prima dell’ajpoikiva ateniese, sono riferibili i resti del santuario di divinità femminile (Demetra? una 
ninfa?) rinvenuto nel settore settentrionale delle fortificazioni cittadine e certamente ad esse preesistente 
(Lazaridis 1975, pp. 63-65; Lazaridis 1986, p. 358; Lazaridis et alii 1997, pp. 26-29; Isaac 1986, p. 6; 
Pingiatoglou 1999, pp. 912-913): a un’ispezione diretta si nota bene il dislivello tra il piccolo recinto sacro 
(assai più in basso) e le mura, dovuto all’accumulo di depositi alluvionali già in antico. Pure anteriori alla 
colonia ateniese (fine VI-metà V secolo) sono i graffiti su cocci, ancora dalla ‘collina 133’, che registrano tra 
l’altro nomi traci scritti in caratteri greci: Vanderpool 1965, pp. 46-48; Bulletin épigraphique 1967, n. 359 
(J. Robert, L. Robert); Hatzopoulos 1991, p. 22, nt. 1. Non sembra però giustificato parlare di Ennea 
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a Neos Skopos Serron, sulla riva orientale dello Strimone, 35 km all’interno rispetto a 
Ennea Hodoi-Anfipoli; 3. la stessa definizione (antica e moderna) di Argilo, sulla riva 
occidentale del fiume, vicinissima ad Anfipoli (fig. 1, n. 10), come ‘colonia andria’ è 
una semplificazione, stando agli indizi archeologici ed epigrafici; 4. nella stessa Eion, 
futuro porto di Anfipoli (fig. 1, n. 8), prima che nel 476-475 arrivassero stabilmente gli 
Ateniesi, ossia alla fine del VI o nei primi decenni del V secolo, i «Parii» che combatte-
vano per impadronirsi della località avevano nelle loro file un giovane dal nome tracio 
(Tokes), come mostra la dedica del monumento in suo onore rinvenuta in reimpiego 
nelle mura di Anfipoli38. Più in particolare, tornando alle operazioni del 437, la stessa 
affermazione tucididea secondo cui gli Ateniesi fondarono Anfipoli «s c a c c i a n d o  gli 
Edoni» (∆Hdw'na~ ejxelavsante~) da Ennea Hodoi è da precisare, restituendo sfuma-
ture al racconto spietatamente conciso dello storico: lo stesso Tucidide testimonia infatti 
che nel 424 gli Edoni vivevano ancora nella zona, a Mircino, ed erano alleati degli 
Ateniesi39. Dobbiamo allora ipotizzare che l’insediamento della colonia di Agnone fu in 
qualche misura c o n c o rd a t o  con gli Edoni, in cambio di un parziale trasferimento di 
popolazione, di compensazioni territoriali, e/o di accordi di natura economica; accordi 
di qualche tipo con un’altra popolazione locale (i Bisalti) sono invece presupposti in un 
discusso passo della Vita di Pericle plutarchea che include appunto una ‘cleruchia’ «fra 
i Bisalti» tra le imprese coloniali realizzate dallo statista. Questa notizia – che pure pre-
senta alcuni problemi – indica (anche nel caso n o n  si riferisca ad Anfipoli) una precisa 
strategia ‘coloniale’ per un’area strategica per l’impero, che coinvolse le popolazioni loca-
li nella creazione degli insediamenti, forse in una logica di divide et impera40. È possibile 
infatti che l’allontanamento degli Edoni (certamente relativo, e probabilmente negozia-
to) rientrò nei termini di un accordo ‘prevalente’ con i Bisalti: non abbiamo alcun modo 
di accertare i rapporti diplomatici e di forza tra gli ethne della regione41, ma sappiamo 
Hodoi come di un vero insediamento centralizzato, né tentare una sua identificazione precisa, con la stessa 
Anfipoli, con la ‘collina 133’, o altrove: su questo decisivi i contributi di Malamidou 2006, pp. 199-200; 
Malamidou 2008, in particolare pp. 186-190.
38 Di questo importante documento, di cui tornerò a occuparmi altrove, si veda l’edizione, con ricco 
commento, di Lazaridis 1976, che lo datava tra 520 e 490, e cfr. poi Isaac 1986, pp. 5-8; Tiverios 2008, 
pp. 68-69. 
39 Cfr. rispettivamente Th. 4.102.3 e Th. 4.107.3. 
40 Pericle, secondo Plu. Per. 11.5, inviò tra gli altri eij~ de; Qra/vkhn cilivou~ [scil., klhrouvcou~] 
Bisavltai~ su n o ikh v s o n ta ~ . Su questo passo, anche per l’uso non ‘tecnico’ del lessico della cleru-
chia, cfr. Mari 2010a, pp. 395-396 e nt. 20 e Mari c.s.b. 
41 Alcuni studiosi hanno insistito piuttosto su accordi con il regno odrisio, che potrebbero aver pre-
ceduto la fondazione di Anfipoli: cfr. per esempio Goossens 1962, pp. 41-42. Le basi (numismatiche e 
linguistiche) sulle quali la Tačeva ricostruisce un controllo odrisio della bassa valle dello Strimone dopo il 
fallimento del tentativo ateniese di occupare Ennea Hodoi nel 465-464, tuttavia, sono inconsistenti (Tače-
va 1990; Tačeva 1992, pp. 63, 71-72).
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con certezza che il più sanguinoso fallimento ateniese nell’area (la strage di Drabesco 
del 465-464) era maturato a seguito di una cooperazione ‘pan-tracia’ in favore degli 
Edoni e contro gli intrusi (Ateniesi e loro alleati). Un’analoga logica di disarticolazione 
delle popolazioni locali, di accordi ‘alternati’ e di vantaggi concessi di volta in volta a 
ethne diversi, piuttosto che di conquista sistematica e di scontro diretto, aveva ispirato 
in precedenza la politica persiana nella stessa regione, ed è un modello che gli Ateniesi 
poterono tener presente quanto il ricordo ancora recente dei propri fallimenti.
Fu proprio la cooperazione dei diversi ethne traci contro eventuali invasori quello che 
gli Ateniesi cercarono ad ogni costo di evitare nel 437: e in questa chiave va letto a mio 
parere anche il recupero e la sepoltura presso lo Strimone delle ossa di Reso da parte di 
Agnone, testimoniato da Polieno42.
I diversi volti di ‘Reso’, in un «luogo calcato da molti piedi»
Qualcosa ancora si può dire, sia pure con prudenza, sul significato simbolico della 
sepoltura delle reliquie di Reso e sulla natura e le matrici del culto così introdotto nella 
nuova città. Il primo punto appare più chiaro, anche grazie ai molti casi simili attestati 
nella tradizione antica. Semplificando: seppellire a casa sua i (presunti) resti di un eroe 
locale (nel nostro caso, di un eroe che già nella tradizione epica risultava ucciso dai Greci 
a tradimento, lontano dalla patria) era una procedura rituale corretta per garantirsene 
la protezione e insieme legittimare il possesso di territori contesi43. Nel nostro caso, 
quest’ultimo elemento è evocato dalla definizione riservata dall’oracolo a Ennea Hodoi 
(poluvpoun cw`ron), dal verbo usato per descrivere le aspettative ateniesi (meneaivnete), 
dalla consapevolezza che quello del 437 non era il primo tentativo (nevw~). L’intento di 
legittimazione e ‘consacrazione’ del territorio ora ateniese44 rimanda a casi simili, per al-
42 Naturalmente, data la frequente genericità delle indicazioni ‘etniche’ di Polieno, non è opportuno 
forzare la sua vaga definizione degli interlocutori di Agnone come «barbari» nel senso di un riferimento 
a diversi ethne. Sulla catastrofe di Drabesco, che chiuse nel sangue il più imponente tentativo ateniese di 
colonizzare Ennea Hodoi prima dell’apoikia di Agnone, durante la guerra contro Taso negli anni ’60 del V 
secolo, cfr. Hdt. 9.75; Th. 1.100.3; Th. 4.102.2; Isoc. 8.86; D.S. 11.70.5; D.S. 12.68.2; Paus. 1.29.4-5; 
più dibattuto il riferimento a questo episodio in sch. Aeschin. 2.31. I due riferimenti tucididei, in partico-
lare, insistono sul coinvolgimento dei «Traci tutti» nella resistenza ostile alla penetrazione ateniese.
43 L’attribuzione di un valore protettivo alle reliquie di eroi e conflitti per il possesso di queste sono 
ampiamente attestati nella tradizione antica: cfr. Mari 2010b, pp. 86-90, con bibliografia. In particolare 
secondo Malkin (1987, pp. 35, 75, 83-84, 153) il comportamento ostentatamente ‘tradizionale’ di Agnone 
voleva controbilanciare l’introduzione del rivoluzionario culto dello stesso ecista da vivo, quale sarebbe at-
testata da Th. 5.11.1: ma quest’ultima tesi, che ha avuto una certa fortuna negli studi, è da respingere (Mari 
2012b, pp. 340-352). 
44 L’apoikia era peraltro formalmente autonoma, e, diversamente da quanto a volte osservato negli stu-
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cuni dei quali uno studio della Kowalzig ha indicato riflessi poetici negli aitia di tragedie 
sofoclee ed euripidee45. Quest’ultimo è certo un terreno assai scivoloso, e non intendo 
utilizzare il Reso attribuito a Euripide come una fonte storica né sull’impresa di Agnone, 
né tantomeno sui caratteri del culto di Reso ad Anfipoli e dintorni: non sarebbe pru-
dente farlo nemmeno se l’attribuzione a Euripide e/o la datazione dell’opera al pieno V 
secolo fossero certe (e, com’è noto, non lo sono)46. Il Reso resta però una fonte essenziale 
per la ricostruzione del m i t o  di Reso, o di una sua particolare declinazione: essa sì con 
specifico aggancio all’area dello Strimone e del Pangeo (e dunque, forse, allusione alme-
no indiretta agli interessi ateniesi nella zona)47. Il culto di Reso – il primo introdotto nel 
pantheon di Anfipoli – certamente si collegava in qualche modo (genealogico di sicuro, 
e forse anche topografico) al culto di Strimone: oltre a legittimare la presenza ateniese su 
un territorio tradizionalmente ostile, l’heroon di Reso sembra incarnare il legame della 
nuova città con il territorio e con gli elementi della natura (e della geografia) locale. 
Ciò ci porta al secondo punto, assai più nebuloso: Reso è un a u t e n t i c o  culto loca-
le o un’invenzione ateniese creata, con gli scopi di cui si è detto, su basi puramente let-
terarie e mitografiche e destinata a non avere alcun destino cultuale successivo? Contro 
lo scetticismo espresso un secolo fa da Leaf48, molti studiosi moderni hanno ammesso, 
di moderni, il suo territorio non apparteneva giuridicamente agli Ateniesi: cfr. Mari 2010a, in particolare 
pp. 394-397, e Mari c.s.b.
45 Kowalzig 2006: il Reso attribuito a Euripide non è tra le opere considerate.
46 La paternità euripidea del Reso, spesso contestata, ha avuto i suoi difensori: in particolare cfr. 
Ritchie 1964, che datava l’opera prima di tutte quelle note del poeta, suscitando diversi rilievi critici (si 
vedano le recensioni di de Romilly 1964, e di Fraenkel 1965). Letture iperstoricistiche, oggi indifendibili, 
che ne leggono singoli punti alla luce della politica ateniese in Tracia sono in Leaf 1915, pp. 7-8, che ne 
faceva un’opera scritta ad hoc per la fondazione di Anfipoli; Perdrizet 1934; Goossens 1962. Feickert 
2005, pp. 30-31, cui rinvio per un panorama su questo tipo di letture, nota, giustamente, come esse siano 
reversibili, e adattabili ai periodi successivi in cui Anfipoli e la Tracia restarono al centro della politica estera 
ateniese: un esempio è in Iliescu 1976. Ha avuto molta fortuna l’attribuzione a un autore di IV secolo: 
cfr. da ultimi, con ampia bibliografia, Feickert 2005, pp. 40-57; Liapis 2007; Liapis 2009; Liapis 2012; 
contra, tra i lavori recenti, Thum 2005. 
47 Nella sua minuta analisi della tradizione sul mito di Reso, già Leaf 1915 rilevava come nell’Iliade il 
personaggio sia associato alla Tracia in modo generico, e respingeva l’idea che il nome di suo padre Eioneo 
indicasse un collegamento con Eion e dunque con la bassa valle dello Strimone (Il. 10.433-435), sostenuta 
da Perdrizet 1910, p. 14. Nel Reso, viceversa, già nell’essere figlio di Strimone (vv. 279, 346, 350-351, 
394, 652) il personaggio è specificamente radicato in quest’area, com’è ribadito, anche con annuncio del 
futuro culto dell’eroe nella regione del Pangeo, nel lungo intervento finale della Musa sua madre (vv. 915-
949, 970-973).
48 Leaf 1915, in particolare pp. 1-4, da Cic. nat. deor. 3.45 desumeva che Reso non fosse mai stato 
oggetto di culto «in nessun luogo»: almeno per Anfipoli, questo dato è smentito dalle testimonianze discusse 
in precedenza, e, più in generale, il passo ciceroniano ha in realtà una prospettiva un po’ diversa da quella 
che vi vide Leaf, e non ha alcun valore di testimonianza per il tema qui in discussione. Sulle possibili fonti 
di Cicerone cfr. anche Malkin 1987, p. 82. Dopo Leaf, hanno espresso scetticismo sull’autentica origine 
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sia pure con sfumature sensibilmente differenti, che il culto introdotto da Agnone avesse 
concrete basi nelle tradizioni religiose dell’area del Pangeo e/o di più ampie porzioni 
della Tracia49. Ma questa rigida alternativa deve essere superata, e la questione posta su 
basi diverse. Il culto di Reso non è né un autentico culto locale ‘concesso’ dagli Ateniesi 
alle popolazioni indigene che circondavano Ennea Hodoi per mitigarne l’ostilità, né una 
pura invenzione erudita senza futuro: il pantheon e il patrimonio cultuale di una città 
greca antica non funzionavano in un modo così meccanico. 
È bene allora prima di tutto ribadire l’ovvio, ossia che ‘Reso’ e il mito che lo circonda 
(il suo breve coinvolgimento nella guerra di Troia e la sua morte, con eventuale eroizza-
zione post mortem), come le conosciamo, sono evidentemente una c r e a z i o n e  d i  a u -
t o r i  g r e c i . E inoltre: la localizzazione dell’eroe in Tracia, poi più specificamente nella 
regione dello Strimone e del massiccio del Pangeo50, individuano tra l’Iliade e il Reso un 
percorso abbastanza comune del riuso delle tradizioni epiche tra età arcaica e classica. 
Né sorprende che la più vaga collocazione geografica dell’eroe nell’Iliade si perda del 
tutto nella tradizione: il filo-omerico Strabone, per esempio, ne fa il sovrano di diversi 
ethne traci, Bisalti, Edoni, Odomanti, dunque di un’area assai vasta e relativamente in-
determinata51. Un tratto invece costante, dall’Iliade in poi, sono le armi e gli ornamenti 
preziosi, e soprattutto gli splendidi cavalli (o cavalle) dagli attributi semidivini, come 
tratti distintivi, anzi identificativi, di un personaggio del quale altrimenti, soprattutto 
nell’Iliade, si sa davvero poco52.
indigena del culto di Reso Pesely 1989, p. 196 e Smarczyk 1990, p. 126, nt. 10.
49 Cfr., dopo Pfister 1909-1912, p. 198 e Perdrizet 1910, pp. 18-28, Hammond, Griffith 1979, 
pp. 66-67 e nt. 1; Isaac 1986, pp. 56-58; Malkin 1987, pp. 35, 75; Lorber, Schwabacher, McGovern 
1990, pp. 11-12 e nt. 118; Tiverios 2008, p. 72. Utilizzando fantasiosamente le testimonianze di Polieno e 
del Reso attribuito a Euripide, Goossens 1962, p. 42 concludeva addirittura che il possesso delle reliquie di 
Reso fece di Anfipoli la ‘città santa’ di tutti i Traci; più di recente, Liapis ha utilizzato il Reso e le altre fonti sul 
mito dell’eroe tracio in vista di una ricostruzione dei caratteri del suo culto, con continua sovrapposizione di 
due piani che dovrebbero restare distinti; egli inoltre (Liapis 2007, pp. 395-397; Liapis 2011, p. 104) ha dis-
tinto un ‘autentico’ culto tracio di Reso (audacemente ricostruito sulla base del Reso ps.euripideo e di alcune 
fonti tarde, e associato, se non identificato, con quello del ‘cavaliere trace’, così largamente noto nell’evidenza 
materiale), dal culto introdotto dagli Ateniesi ad Anfipoli, ‘tradizionale’ culto eroico greco legato a una tomba. 
50 Supra, nt. 47.
51 Str. 7, fr. 36: all’interno di un passo complesso, che applica contemporaneamente il toponimo Da-
ton a una città e a un distretto ampio che va dall’area di Filippi alla foce dello Strimone (dunque su entrambi 
i versanti del Pangeo), Strabone colloca in questa regione, a est dello Strimone, i popoli in questione, «in 
parte autoctoni, in parte venuti dalla Macedonia attraversando (il fiume)»: la successiva menzione di Reso è 
da riferire a tutti gli ethne appena richiamati (e[sti d∆ hJ cwvra hJ prov~ to; Strumovno~ pevran, hJ me;n 
ejpi thÊ' qalavtthÊ kai; toi'~ peri; Davton tovpoi~ ∆Odovmante~ kai; ∆Hdwnoi; kai; Bisavltai, oi{ 
te aujtovcqone~ kai; oiJ ejk Makedoniva~ diabavnte~, ejn oi|~ JRh'so~ ejbasivleusen); lo conferma 
indirettamente la generica definizione di Reso quale basileu;~ tw`n Qra/kw`n in Str. 13.1.21.590 C. 
52 Ciò emerge fin dalla prima presentazione del personaggio (Il. 10.433-441); è poi grazie alla pros-
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D’altro canto, una figura nella quale diversi studiosi moderni hanno identificato 
‘Reso’ (in ciò indirizzati dalla loro conoscenza di miti greci di una certa fortuna lette-
raria), ossia un cavaliere nudo appiedato, armato di due lance, compare già dagli inizi 
del V secolo nelle serie monetali dei Bisalti, l’ethnos stanziato nell’area dello Strimone e 
forse, come si è visto, da mettere in relazione con la fondazione della stessa Anfipoli, e 
variazioni sullo stesso tema iconografico – che per comodità chiameremo Heros equitans 
– tornano nella monetazione macedone a partire da Alessandro I (fig. 3a-b: la perti-
nenza ai Bisalti delle serie più antiche sembra certa)53. Le leggende BISALTIKOS, 
BISALTIKON, BISALTIKWN su alcune delle emissioni note utilizzano caratte-
ri greci, che rimandano in particolare al piccolo ‘impero coloniale’ creato da Taso sul 
continente tracio. Le monete in questione sono un medium economico e culturale da 
collocare dunque in un quadro di cooperazione (in primis economica) sperimentata dai 
Tasii e dai loro apoikoi, ben prima degli Ateniesi, come unica via per una presenza sicura 
e fruttuosa sul continente prospiciente la loro isola54. 
Più difficile e imprudente è utilizzare queste stesse serie monetali per ricostruire spe-
cifiche vicende politico-militari (e in particolare l’eventuale passaggio di mano di de-
terminate aree minerarie)55 o – per venire al tema di queste pagine – come specifica e 
simità dei celebri cavalli che Reso è riconosciuto nel campo dei Traci e ucciso nel sonno da Diomede (473-
481); i cavalli diventano bottino di Odisseo, suscitando l’ammirazione dei compagni perché simili «a raggi 
di sole» (498-501, 544-553). Nel Reso tornano tutti questi tratti (282-283, 301-316, 370-374, 613-621, 
670-671), come l’uccisione a tradimento dell’eroe. In una tradizione assente sia dall’Iliade che dal Reso, 
ma recepita da Virgilio nell’Eneide, se i cavalli avessero bevuto l’acqua dello Scamandro Troia sarebbe stata 
invincibile (1.472-473). 
53 Per le serie monetali in questione, con cronologie diverse sull’inizio delle coniazioni di Alessandro, 
cfr. Hammond, Griffith 1979, pp. 77-85, 108-112; Liampi 2005, pp. 76-77; Kosmidou 2013: Ham-
mond, in particolare, definisce ‘Reso’ la figura del cavaliere sulle serie bisaltiche, associandolo di preferenza 
a questo ethnos (ma cfr. supra nel testo); per i diversi tipi iconografici cfr. LIMC VI, s.v. Heros Equitans, 
pp. 1019-1081 (A. Cermanović-Kuzmanović, C. Koukouli-Chrysanthaki, V. Machaira, M. Op-
permann, P. A. Pantos, I. Popović: 1025-1026, 1029-1031, 1033, 1035-1036, 1066-1068); una fine 
analisi dell’evoluzione dei tipi equestri sulle serie monetali macedoni è in Prestianni Giallombardo, 
Tripodi 1996 (cfr. p. 315 e nt. 18 per la dipendenza dai tipi bisaltici). Dalla vasta recensione del LIMC 
emergono sia la vasta utilizzazione del ‘cavaliere’ tra i caratteristici Bildtypen eroici, su un’area geografica 
vastissima (per gli sviluppi di età classica cfr. le fini considerazioni di Voutiras 2010), sia la precocità con 
la quale il tipo (in particolare nella variante appiedata) compare sulle serie monetali tracie.
54 Per la derivazione tasia dei caratteri delle leggende sulle monete bisaltiche cfr. Hammond, Griffith 
1979, pp. 77-78; a Taso l’Heros equitans compare su un rilievo funerario più o meno coevo alle prime serie 
di monete bisaltiche: cfr. LIMC VI, s.v. Heros Equitans, pp. 1019-1081 (A. Cermanović-Kuzmanović, C. 
Koukouli-Chrysanthaki, V. Machaira, M. Oppermann, P. A. Pantos, I. Popović: 1029, 1065, 1067). 
55 Così in particolare Hammond, Griffith 1979, pp. 57-58, 66-67, 70-73, 77-85, 98, 104-112, 222 
(di cui sono da correggere anche alcune conclusioni di ordine geografico). Sul modello economico ‘coope-
rativo’ sfruttato dai Tasii negli emporia traci del continente, e in parte ereditato dagli Ateniesi nell’area, e per 
la necessità di leggere in questa chiave anche lo sfruttamento delle aree minerarie cfr. Mari c.s.b, §§ 3, 6; 
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diretta testimonianza su un culto di ‘Reso’ tra gli ethne della valle dello Strimone prima 
dell’arrivo degli Ateniesi. È preferibile attestarsi su un livello interpretativo differente: 
riconoscibile simbolo identitario per un ampio spettro di popolazioni distribuite su en-
trambe le sponde dello Strimone, con i suoi echi sociali, economici, militari prima (o 
piuttosto) che sacrali, l’Heros equitans dei Bisalti, e poi di Alessandro I, fu presto chiara-
mente riconoscibile per i Greci attivi in questa regione (Tasii e loro coloni in primis) già 
p r i m a  che gli Ateniesi riuscissero a colonizzare Ennea Hodoi56, ed è ben possibile che 
questi Greci, assai prima di alcuni studiosi moderni, lo abbiano identificato con il Reso 
della tradizione epica e poi tragica. Come fosse percepita e chiamata quella stessa figura 
di cavaliere dai Bisalti e dai Macedoni che la misero sulle proprie monete è impossibile 
dire: è preferibile limitarsi ad accertare, qui, la sicura condivisione di un patrimonio 
di i m m a g i n i  (e forse di n a r r a z i o n i  m i t i c h e ) tra culture differenti e contigue: 
che è cosa assai diversa dalla condivisione precisa e puntuale di c r e d e n z e  e r i t i 57. Si 
può semmai solo ipotizzare che su questo possibile terreno comune, ormai consolidato 
(assai prima, come si diceva, che gli Ateniesi mettessero stabilmente piede alla foce dello 
Strimone), gli Ateniesi e Agnone abbiano utilmente costruito, all’atto della fondazione 
di Anfipoli, un atto sacrale efficace e polisemico: ma resta per noi impossibile accertare 
che cosa Edoni, Bisalti e altri ethne della zona58 vedessero in quello che nella tradizione 
giunta fino a Polieno è chiamato ‘Reso’59, e sono altrettanto incerte le speculazioni su 
una eventuale futura evoluzione del culto introdotto dagli Ateniesi, ad Anfipoli, verso 
quello che è noto come ‘cavaliere trace’ soprattutto per le numerosissime attestazioni di 
epoca romana60.
Kosmidou 2013, pp. 15, 17, 23.
56 E anzi, se accettiamo una datazione già a fine VI-inizi V secolo per l’inizio delle serie bisaltiche 
(Hammond, Griffith 1979, pp. 77-85, 108-112), ancor prima che gli Ateniesi occupassero l’emporion 
di Eion alla foce del fiume, nel 476-475 (Hdt. 7.107; Th. 1.98.1-2; Ephor. FGrHist 70 F 191; Aeschin. 
3.183-184; Nep. Cim. 2.2; Plu. Cim. 7-8; Paus. 8.8.9; Polyaen. 7.24; sch. Aeschin. 2.31). 
57 Considerazioni di metodo esemplari ha svolto in questo senso, nella sua relazione al convegno di 
cui questo volume raccoglie gli atti, Luca Cerchiai. 
58 Nel corso del V secolo, l’immagine del cavaliere, con varianti iconografiche, compare anche su serie 
monetali di altri ethne o dinasti di area tracia e dintorni: cfr. Tačeva 1992, pp. 66-67; per i conii del dinasta 
odrisio Sparadoco, il cui regno cade in anni non lontani dalla fondazione di Anfipoli, cfr. Tačeva 1992, p. 
69, e Peter 1997, pp. 62-63, 69-73, che, opportunamente, cita ‘Reso’ solo come contraltare mitologico 
all’insieme di valori sociali, e forse politici, che l’immagine veicolava sulle monete dell’area, diversamente da 
Hammond, Griffith 1979, che vi vedono un autentico culto bisaltico (pp. 66-67, 77-78, 81-84).
59 Può dunque avere o meno valore il fatto che nel culto del fiume Strimone, poi riconosciuto nella 
tradizione greca come padre di Reso, potessero figurare proprio sacrifici di cavalli: ne parla Erodoto nel 
descrivere i riti compiuti dai Persiani al momento della traversata del fiume, nel 480, che inclusero anche 
sacrifici umani (7.113-114). 
60 Sulla enorme fortuna del Bildtypus eroico del ‘cavaliere’ cfr. nt. 53. Associazioni del culto di Reso 
ad Anfipoli con quello dell’‘eroe cavaliere’, diffuso in tutta l’area tracia soprattutto in età imperiale, sono 
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Senza dubbio, le precise testimonianze del culto di ‘Reso’ (un eroe di cui si conser-
vavano le reliquie, nel racconto di Polieno, o un ajnqrwpodaivmwn, nella suggestiva 
definizione del Reso)61 nella regione, al di fuori di Anfipoli, sono scarse e di incerto 
valore: una volta restituite le suddette monete a un’interpretazione più propria, quello 
che resta sono fonti letterarie tarde62 e una sola testimonianza epigrafica, molto dubbia. 
Si tratta di un decreto onorario da una località alla foce dell’Ebro spesso identificata con 
l’antica Dorisco, che attesta feste annuali per Rhoites e per Asclepio (fig. 4a-c): siamo 
però in una zona piuttosto distante da Anfipoli, all’estremo limite orientale della Tra-
cia, in epoca parecchio successiva (verso la fine del III secolo a.C., se non più tardi), e 
il nome della divinità associata ad Asclepio nel culto è in parte integrato, oltre a essere 
come teonimo un hapax63. 
state proposte ora con prudenza (Oppermann 2006, p. 258), ora sostenendo una vera e propria continuità 
(Perdrizet 1910, pp. 18-21; Casson 1926, pp. 248-250; Seure 1928; Goossens 1962, pp. 42, 59, nt. 
71; da ultimo Liapis 2011). Soprattutto Samsaris 1984 riteneva che il culto dell’‘eroe cavaliere’ avesse ad 
Anfipoli sede nello stesso santuario di Reso, cosa indimostrabile (p. 285), come è da respingere l’idea che 
tale santuario, ancora in età romana, fosse frequentato solo dalla componente ‘tracia’ della comunità locale. 
Un rilievo di età ellenistica, esposto nel Museo Archeologico di Anfipoli, con raffigurazione del ‘cavaliere’, è 
una testimonianza ulteriore della fortuna di questo tipo iconografico, ma sulla sua pertinenza a Reso nulla è 
possibile dire; per la possibilità che l’‘eroe cavaliere’ fosse, comunque, tra i più popolari culti cittadini già in 
età ellenistica sembra parlare anche un epigramma attribuito a Callimaco (AP 9.336). 
61 Rh. v. 971: il termine, pur non essendo un hapax, è rarissimo. Vi vede, anche per l’associazione di 
Reso a Orfeo, una connotazione del culto in senso misterico (Reso come ‘mediatore’ tra sfera umana e di-
vina) Liapis 2007, pp. 394-398 e Liapis 2012, ma questo uso delle testimonianze sul mito di Reso per una 
ricostruzione della prassi del culto è da evitare. Di sostanziale equivalenza del termine con h{rw~ parla, con 
buon senso, Feickert 2005, p. 371.
62 Cfr., dopo Leaf 1915, Feickert 2005, pp. 4-5; Liapis 2007, pp. 395-397, con i riferimenti. I dati 
meno evanescenti rimandano all’area del monte Rodope (Philostr. Her. 17.3-6), dove il culto pare aver 
assunto connotazioni salutari, e all’esistenza di un Rhesion a Bisanzio (Suid. s.v. ÔRh`so~: ma il lemma è assai 
confuso). 
63 Su questa iscrizione cfr. Bakalakis 1965; Bakalakis 1990-1991; Bulletin épigraphique 1966, n. 248 
(J. Robert, L. Robert); e soprattutto Loukopoulou, Zournatzi, Parisaki, Psoma 2005, E451: queste 
ultime rialzano la data entro la fine del III secolo e identificano l’onorato, alle ll. 3-4, in un oikonomos di 
nomina tolemaica. Le stesse studiose sono però caute sull’identificazione della città che emise il decreto: 
la prescrizione di stefanou`n≥ [auj]to;n kat∆ ejniauto;n [oJpovt]an th;n panhvgurin≥ suntelw`sin 
tw`i ROI≥[..] kai; ∆Asklhpiw`i eij~ to;≥[n] ajei; crovnon (ll. 16-21) fa pensare che il testo fosse esposto 
nel santuario delle due divinità, al quale potevano far riferimento diverse città dell’area. L’integrazione 
ÔRoiv[thi], proposta da Bakalakis, che vi vedeva un equivalente di Rhesos (l’equivalenza è attestata per l’o-
monimo fiume della Troade: cfr. nt. 6), è accolta da Isaac 1986, pp. 56-57, ma non figura né nel lemma dei 
Robert né in Loukopoulou, Zournatzi, Parisaki, Psoma 2005, che includono ÔRoivth~ negli indici del 
volume, ma non nell’edizione del testo, e nel commento parlano prudentemente di una «divinità sconosciu-
ta», forse un dio fluviale (cfr., e.g., rJovo~ = «flusso, corrente»). In termini strettamente epigrafici, non sembra 
esserci spazio sulla pietra per le tre lettere integrate da Bakalakis. Per la produttività della radice ÔRoi-, 
in area tracia, nella formazione di antroponimi cfr. LGPN, IV, ss.vv. Rhoigos, Rhoimezenis, Rhoimetalkas/
Rhoimetalkes, Rhoimeotes, Rhoimisos, Rhoimos. 
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Non è dunque prudente utilizzare né i tratti mitici dell’eroe, né la labile traccia 
proveniente da Dorisco (relativa a un culto salutare) per dire qualcosa di attendibile 
sulle caratteristiche del culto di Reso ad Anfipoli64: dobbiamo limitarci alle conclusioni 
topografiche sviluppate nella prima parte di questo contributo e a constatare la presenza 
di Reso nel pantheon cittadino almeno fino al IV secolo, testimoniata da Marsia. Reso 
fu scelto dagli Ateniesi, nella complessa preparazione dell’apoikia di Agnone, per la sua 
versatilità, per la capacità di veicolare messaggi diversi a destinatari diversi. Il background 
letterario ne faceva un eroe tracio ucciso a tradimento dai Greci in terra straniera: il recu-
pero delle sue ossa era un perfetto atto sacrale di ‘pacificazione’ di genti potenzialmente 
ostili, nonché un atto perfettamente ortodosso – agli occhi dell’opinione pubblica ate-
niese e greca in generale – come inaugurazione di un’impresa ‘coloniale’. Ma la stessa 
figura poteva valere, come si è visto dalle serie monetali prima ricordate, e comunque 
la chiamassero gli ethne locali (se pure la chiamavano in qualche modo), come simbolo 
identitario, o passepartout ‘visivo’, per le componenti di quegli ethne interessate a dialo-
gare con i Tasii, i loro apoikoi, e ora gli Ateniesi, e che probabilmente presero parte alla 
stessa apoikia di Agnone; essa al minimo evocava un certo assetto sociale e usi militari 
nei quali diversi ethne traci si riconoscevano ed erano facilmente riconosciuti dai Greci: 
che fosse anche il richiamo visivo di uno specifico culto esistente già prima dell’arrivo di 
Agnone è invece, come abbiamo visto, solo una possibilità, o, allo stato attuale, il tassello 
mancante di questo mosaico. 
Che operazioni di mediazione culturale di questo tipo fossero realizzate anche o so-
prattutto attraverso i culti non è solo in sé ben noto in termini generali, ma si può dire 
con maggiore certezza anche per l’apoikia ateniese sullo Strimone e il suo pantheon. Qui 
anche la già citata Artemide Tauropolos, in origine, fu portatrice di significati diversi per 
le diverse componenti della popolazione cittadina: in questo caso una documentazione 
assai più ricca ci consente di muoverci su un terreno più sicuro. Sappiamo infatti che il 
culto della Tauropolos veniva direttamente dal pantheon della madrepatria (siamo ancora, 
come si vede, nel solco del palaio;~ novmo~ ‘coloniale’ tucidideo), cosa che allo stato 
attuale non si può dire di Reso; ancora, diversamente che nel caso di Reso, possiamo 
individuare con precisione le caratteristiche centrali della persona divina della Tauropolos 
(dea della dimensione selvatica, cacciatrice/addomesticatrice di belve; militare e legata 
64 Dal decreto proveniente dall’area di Dorisco, se davvero vi fosse una prova del culto di Rhoites=Rhe-
sos, risulterebbe un’associazione nel culto ad Asclepio e una connotazione ctonio-salutare in armonia con 
la biografia mitica di Reso (nel Reso, le parole conclusive della Musa madre del guerriero defunto, in parti-
colare ai vv. 970-973, gli assegnano uno statuto di eroe ctonio, forse con poteri oracolari; Philostr. Her. 
17.3-6 parla di culto salutare di Reso presso il monte Rodope: su queste testimonianze insiste Liapis 2007, 
pp. 395-397, 405; Liapis 2011, pp. 96-101, che non cita il testo epigrafico qui discusso; cfr. già Perdrizet 
1910, pp. 19-20). 
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alla protezione della città nei pericoli; associata ad aspetti diversi della vita delle donne; 
probabilmente legata a riti notturni), così da poter avanzare almeno qualche ipotesi sulle 
divinità locali delle quali essa poté rappresentare, nella comunità mista di Anfipoli, la 
interpretatio Attica. La Tauropolos di Anfipoli, che rappresentava per gli apoikoi ateniesi 
una divinità ‘esotica’ e al tempo stesso legata alle tradizioni attiche, poté sovrapporsi a 
figure locali o rappresentare un funzionale punto di incontro con esse, come in altri con-
testi Bendis o Parthenos65. Processi simili sono chiaramente testimoniati a Lemno (con 
tracce archeologiche particolarmente chiare), a Imbro, a Egina: era parte integrante e 
abituale dei processi ‘coloniali’ e di conquista dell’impero ateniese che i coloni o cleruchi 
lasciassero in vita pratiche e luoghi di culto preesistenti, reinterpretandoli in forme nuo-
ve. Dare un nuovo nome a questi culti è parte di questo processo di reinterpretazione66. 
Che ciò sia avvenuto anche sul continente tracio, dove la penetrazione ‘coloniale’ ate-
niese fu particolarmente difficile, non è solo in sé probabile, ma specificamente suggerito 
da almeno tre indizi precisi: 1. i Tasii nei loro emporia continentali agirono in modo 
molto simile, recuperando e rivitalizzando preesistenti culti locali (penso, in particolare, 
proprio al culto di Parthenos a Neapolis e a Oisyme)67; 2. nel caso dell’apoikia di Brea, 
come abbiamo visto, gli Ateniesi previdero nel decreto di fondazione una specifica nor-
ma sul mantenimento in vita delle aree sacre preesistenti, ed è difficile non pensare anche 
(o soprattutto) a santuari indigeni68; 3. nella stessa Anfipoli, presso il tratto settentrio-
nale della cinta esterna di mura cittadine, fu mantenuto in vita il luogo di culto di una 
divinità femminile certamente più antico della colonia di Agnone. L’identità della dea e 
i caratteri del culto sono stati diversamente interpretati (fig. 2, n. 4)69.
65 Riassumo molto sinteticamente le argomentazioni sviluppate in Mari 2012a, in particolare pp. 
137-148. È stata a buon diritto suggerita un’interpretazione politico-diplomatica per l’introduzione del 
culto tracio di Bendis ad Atene, alla fine degli anni ’30 del V secolo, dunque pochi anni dopo la fondazione 
di Anfipoli: questo culto si radicò in città, come «a kind of national symbol for the Thracian community in 
Athens» (Parker 1996, p. 197); viceversa, non abbiamo notizia di un culto di Reso ad Atene, e anche per 
questa ragione il Reso attribuito ad Euripide non rientra nella citata indagine di Kowalzig 2006. 
66 Cfr. Mari 2012a, pp. 147-148; per Lemno, Imbro ed Egina si veda Marchiandi 2008, pp. 13-14, 
30-31, con bibliografia.
67 Sul culto e sull’iconografia della Parthenos, sulle forme di assimilazione ad Artemide e Persefo-
ne, e sui ricchi materiali dal santuario di Neapolis-Kavala cfr. LIMC VIII, s.v. Parthenos, pp. 944-948 
(C. Koukouli-Chrysanthaki); per il culto della Parthenos qui e a Oisyme, insediamento tasio di poco 
successivo alla colonizzazione della stessa Taso, cfr. Isaac 1986, pp. 9-11, 68-69 e note 388-389, con os-
servazioni condivisibili sulla scelta della divinità, assimilabile sia ad Artemide che a Bendis, come divinità 
principale degli emporia tasii sul continente, e Tiverios 2008, pp. 81-83, con riferimento al recupero, negli 
stessi centri, di altri culti locali preesistenti. Sul modello che gli emporia tasii rappresentarono per Anfipoli 
per un altro aspetto – il rapporto economico con la madrepatria – rinvio a Mari c.s.b, § 6.
68 Supra, nt. 13.
69 Riferimenti supra, nt. 37 (anche per i caratteri dell’insediamento preesistente alla fondazione di 
Anfipoli). Richiamava per questo santuario la norma citata del decreto di fondazione di Brea (supra, nt. 13), 
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Nel caso del culto di Reso gli indizi di una sovrapposizione a un culto locale sono as-
sai più labili, e non è il caso di forzarli troppo; pesa, in particolare, la scomparsa di tracce 
archeologiche che diano maggiore sostanza al quadro tracciato fin qui. La fondazione 
dell’heroon è presentata da Polieno come un atto fondativo: quello di Reso è il primo 
santuario della nuova città, anzi la premessa stessa della sua nascita. Il personaggio di cui 
si vollero consacrare le reliquie fu scelto con cura: in termini iconografici, e forse mito-
logici, era una figura riconoscibile e, per così dire, ‘adottabile’ da genti diverse, ma già 
abituate a condividere scambi commerciali ed esperienze culturali (come la scrittura). 
Istituire un dialogo con le popolazioni già insediate nell’ ‘Eldorado’ tracio, dal quale gli 
Ateniesi erano stati in passato sanguinosamente respinti, o almeno con alcune di esse, 
in una logica di ricerca di dialogo, ma anche di disarticolazione, era essenziale: su queste 
basi fu in parte costruito anche il pantheon della nuova città. 
La stessa versatilità con la quale si prestavano a costituire terreni d’incontro cultuale 
e culturale con le popolazioni locali fu probabilmente all’origine della sopravvivenza, 
ad Anfipoli, sia del culto di Reso sia di quello, ben più fortunato, di Artemide Tauropo-
los70: sebbene introdotti già al momento dell’invio dell’apoikia, essi erano evidentemente 
meno caratterizzati di altri in senso ‘ateniese’, o più funzionali alla nuova storia della 
polis autonoma dopo il 42471. Così, gli indizi più precisi sulla fortuna del culto della 
Tauropolos ad Anfipoli cominciano con l’età di Alessandro e proseguono fino all’epoca 
romana, in un’affascinante duplicità e alternativa di ruoli (tra principale santuario citta-
dino e luogo di culto di rango ‘nazionale’), mentre l’heroon di Reso nel IV secolo attirò 
l’interesse erudito di Marsia di Pella, e per qualche via che non possiamo ricostruire con 
certezza la sua memoria giunse fino agli Stratagemmi di Polieno.
riferendola però sempre e solo a luoghi di culto g r e c i , già Malkin 1984, pp. 47-48, seguito da Lorber, 
Schwabacher, McGovern 1990, p. 12. 
70 Sul culto della Tauropolos, per il quale molte notizie risalgono all’età ellenistica, quando il santuario, 
oltre a essere il più importante della città, assume un’importanza regionale o forse ‘pan-macedone’, cfr. anco-
ra Mari 2012a. Per la sopravvivenza del culto di Reso ad Anfipoli è decisiva la testimonianza di Marsia più 
volte citata, mentre i testi epigrafici confermano la vitalità dei culti di Klio e di Strimone: per i riferimenti, 
e per l’ipotesi che il santuario di Apollo e Strimone e quelli di Klio e di Reso fossero localizzati in una stessa 
area e configurassero una sorta di polo unico cfr. supra, pp. 132-133. Pensavano viceversa a un rapido oblio 
del culto di Reso Leaf 1915, p. 10; Parke, Wormell 1956, I, p. 187; Malkin 1987, p. 82; Neri 2010, 
p. 131: ma proprio il passo di Marsia fa escludere che l’heroon di Reso sia tra gli «edifici legati al nome di 
Agnone» (ta; ÔAgnwvneia oijkodomhvmata) distrutti ad Anfipoli quando fu adottato Brasida come nuovo 
ecista cittadino, secondo Th. 5.11.1.
71 Diversa è l’evoluzione dei culti di Atena e dell’ecista cittadino dopo il 424 e il distacco di Anfipoli 
dalla madrepatria: il santuario di Atena è certamente tra quelli originarii nella colonia (Th. 5.10.2), ma 
sembra riacquistare vitalità e importanza solo in epoca romana (cfr. D’Amore, Mari 2013); nel 422 invece, 
alla morte di Brasida, costui sostituì Agnone come ecista cittadino, ricevendo un regolare culto (Th. 5.11.1: 
cfr. Mari 2012b). 
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Anfipoli e la zona immediatamente circostante: n. 1: Anfipoli; 2: la ‘collina 133’; 3: il 
tumulo di Kastas; 4: le necropoli cittadine; 5: tombe macedoni; 6: il Leone; 7: torre di età 
bizantina; 8: Eion; 9: Chrysoupolis; 10: Argilo (da Koukouli 2002a).
Fig. 2 Pianta del sito di Anfipoli: n. 1: Museo Archeologico; 2: ‘Heroon di Brasida’; 3: mura 
esterne; 4: santuario di divinità femminile preesistente alla colonia ateniese (‘santuario 
delle Ninfe’ o Thesmophorion); 5a e 5b: torri di età bizantina; 6: ponte antico; 7: santuario 
di Klio; 8: santuario di Attis; 9: mura che circondano il povlisma; 10: casa di età classica; 
11: fortificazione occidentale di età romana dell’ex povlisma; 12a e 12b: complesso di 
età romana; 13: edifici protocristiani (A v, B v, G v, D v, E v); 14: casa di età ellenistica; 
15: ginnasio (da Lazaridis et alii 1997).
Fig. 3 Il cavaliere (per alcuni ‘Reso’), sulle serie monetali dei Bisalti (a, da Hammond, Griffith 
1979) e di Alessandro I re di Macedonia (b: © Marie-Lan Nguyen / Wikimedia Commons).
Fig. 4 Tre immagini della stele con decreto di una città nell’area dell’antica Dorisco, di età 
ellenistica, che menziona una panegyris in onore di Asclepio e di Rhoi- (Reso?). Rispet-
tivamente: la stele, per gentile concessione del Museo Archeologico di Komotini (a); 
particolare delle ll. 14-21 (b, foto dell’autrice); particolare del punto con la menzione di 
Rhoi-, alla l. 19 (c, foto dell’autrice).
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Rappresentazioni del divino nella tarda antichità: 
quali indizi per una storia del sacro in Cisalpina?
Premessa
Una riflessione sulla religione nel tardo impero romano può avere senso che prenda 
l’avvio dall’età tetrarchica che fu per molte ragioni un momento decisivo nella nuova 
definizione, espressione e legittimazione dei poteri imperiali1, la cui peculiarità non era 
sfuggita nemmeno ai contemporanei2. Vorrei cominciare citando un’iscrizione molto 
nota studiata da Cumont alla fine dell’Ottocento3 e sulla quale è stata recentemente 
richiamata l’attenzione4: si tratta di un’iscrizione datata ai primi anni del IV secolo, rin-
venuta in un luogo sconosciuto nei pressi dell’antica Carnuntum; è un altare che ricorda 
il restauro di un sacrarium al dio Mitra, protettore dell’Impero, da parte degli Augusti 
Iovii e dei Cesari Erculii; il testo recita:
D(eo) S(oli) i(nvicto) M(ithrae) / fautori imperii sui / Iovii et Herculii / religiosissimi / 
Augusti et Caesares / sacrarium / restituerunt. L’iscrizione rimanda a un episodio del 308 
che conosciamo tramite Zosimo e Lattanzio5: nel 305, come si sa, Diocleziano si era 
dimesso da tetrarca e con lui, obtorto collo, Massimiano; negli anni successivi il sistema 
tetrarchico andò in crisi e si ritenne di fare un tentativo di recupero attraverso una riu-
nione ai vertici che avvenne l’11 novembre del 308 a Carnuntum alla presenza di Galerio, 
l’Augusto d’Oriente, Diocleziano e Massimiano, assenti ma parte in causa nelle tratta-
tive, Licinio e Costantino. In quell’occasione fu ordinato il restauro di uno dei quattro 
mithraea della città che ospitava l’incontro. Non interessano qui le vicende politiche 
sottese all’evento6, ma la dimensione cultuale che questo testo denuncia e anticipa. Lo 
1 Cfr., tra i molti contributi al riguardo, Die Tetrarchie 2006.
2 Paneg. 8.4.4; Oros. hist. 7.26.5. 
3 CIL III, 4413 = ILS 659 = AE 1896, 22 = AE 2005, 44 = AE 2009, 100; Cumont 2013 [1913], p. 73.
4 Latteur 2011, ora Roberto 2014, pp. 246-249.
5 Lact. mort. pers. 28, 2-4. Zos. 2.10.4.
6 Bruun 1979; Carlà 2013.
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scenario è quello di una dialettica tra paganesimi ove la crisi della religione capitolina era 
stata affrontata attraverso un recupero della relazione gerarchica tra divinità tradizionali 
capace altresì di esprimere l’analoga gerarchia di potere tra i tetrarchi; una dialettica che 
includeva l’apertura a religioni orientali ormai ufficiali dai tempi di Aureliano, qui espres-
samente Mitra ma anche il Sol invictus, spesso con Mitra assimilato e/o confuso, presente 
sulle prime monete dioclezianee e adottato da Costantino prima della svolta cristiana7. Il 
senso della dedica di Carnuntum risiede in una specifica attenzione della politica religiosa 
tetrarchica a Mitra in un’ottica di creazione del consenso soprattutto presso le legioni 
danubiane, anche se l’iscrizione non specifica nulla in merito ai destinatari dell’omaggio 
imperiale, non necessariamente soltanto soldati, e in realtà il culto era molto diffuso non 
soltanto in ambito privato: le élites cittadine erano devote a tale dio che aveva un ruolo 
ufficiale nella comunità, come documentano numerose iscrizioni di area danubiana ma 
anche, in varie zone dell’Italia settentrionale, le iscrizioni di committenti decurioni e 
magistrati8, di augustali e flamini e di un clarissimus corrector Italiae9, che costruivano e 
restauravano a loro spese sacelli e mitrei d(ecreto) d(ecurionum) a fine III secolo; a Forum 
Claudii Vallensium (Martigny), sede di un culto mitraico abbandonato soltanto nel V 
secolo, i committenti erano flamini, procuratori e presidi10, a Nuits-Saint-Georges, vicus 
della comunità degli Edui, il mitreo tardo si trova all’ombra del tempio consacrato ad 
Apollo, o a un Marte locale11. La presenza diffusa del culto a Mitra è dunque riconosciuta 
dai tetrarchi che, accanto alla scelta di tradizione, decidono a Carnuntum di omaggiare 
Mitra, riconoscendo implicitamente la specificità del culto locale e riaffermando nello 
stesso tempo la validità della mediazione religiosa nell’esercizio del potere specie in un 
momento di crisi dello stesso, minacciato dalle ambizioni politiche di personaggi riot-
tosi alle logiche tetrarchiche. Il quadro che l’iscrizione sottende rimanda altresì a una 
religiosità pagana multiforme e articolata ma già orientata, fin dalla metà almeno del III 
secolo, verso forme enoteistiche e tale orientamento finirà per assumere un ruolo decisivo 
nelle politiche imperiali dalla svolta costantiniana in poi. L’iscrizione ribadisce infine il 
ruolo delle città come presìdi di una religiosità pubblica non più strettamente legata alla 
tradizione arcaico-senatoria della religio Urbis bensì di volta in volta diversa e strumen-
talmente e opportunamente adattata alle contingenze: manca qui ancora il cristianesimo, 
7 Di quegli anni sono anche una dedica aquileiese al dio Sole (CIL V, 803 = ILS 624) e una comasca 
che testimonia la costruzione di un templum al Sole iussu Diocletiani et Massimiani (Sartori 1994, p. 74, 
ora EDR072796); i due Augusti ad Aquileia si rivolgono invece a Beleno, il nume tutelare cittadino almeno 
dai tempi dell’assedio di Massimino il Trace CIL V, 732 = ILS 625 = InscrAq 127.
8 A Milano un ordo decurionum, CIL V, 5796 e un praefectus vehiculorum CIL V, 5797, in area camu-
na un duovir i.d. CIL V, 4935.
9 A Como un corrector Italiae, Sartori 1994, p. 74 = EDR072796. 
10 Wiblé 1995, pp. 2-15; Wiblé 1999. 
11 Archéologia. Le Mithraeum 1973.
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ma pochi anni dopo Costantino farà una scelta chiara in quella direzione modificando 
completamente il contesto politico-religioso12. L’iscrizione di Carnuntum, ma avrei po-
tuto richiamare con uguale significato e finalità anche altre iscrizioni sacre o testi coevi, 
è dunque emblematica di un paganesimo che la devozione imperiale aveva trasformato 
in un culto tendenzialmente universale, sovraordinato rispetto ai culti locali. Esso, pur 
declinato attraverso varie forme di contaminazione, rappresenta un potente fattore di 
coesione politico-ideologica che riporta al tema di fondo del seminario. 
Inutile sottolineare come il tema religioso nel mondo antico sia oggetto di una enor-
me mole di studi, all’interno della quale ho scelto di estrapolare qualche spunto di ca-
rattere storiografico e metodologico sulle trasformazioni della religione romana nell’e-
tà tardoantica utile per riflettere, nella seconda parte del mio intervento, sul contesto 
cisalpino13. 
Un mercato di religioni
Gli Atti del convegno fiorentino del 2011 dal titolo Politiche religiose nel mondo antico 
e tardoantico contengono alcune importanti messe a fuoco sul tema che, al di là dello spe-
cifico dei diversi punti di vista, ammoniscono a non cedere alla tentazione di formalizza-
re e imbrigliare una realtà molto articolata, impossibile a ricondurre a schemi. Gli storici 
delle religioni, ma pure gli storici tout court, hanno individuato alcune connotazioni 
distintive dell’esperienza del sacro dei secoli III-VI nel mondo romano che, pur nella 
eterogenea fisionomia di eventi culturali, presentano aspetti fortemente caratterizzati. 
Insisteremo appena sul fatto che da tempo ormai la categoria classificatoria del politei-
smo non si pone come alternativa unica e necessaria a quella di monoteismo: soprattutto 
perché il politeismo, specie quello tardoantico, è un territorio variegato di sincretismi che 
ha al proprio interno forme, ispirazioni, teologie molto diverse. Il seminario di Oxford 
del 1996, Pagan Monotheism in Late Antiquity, aveva innanzitutto decisamente sdogana-
to il discorso sulle tendenze monoteistiche che percorrevano il variegato panorama della 
spiritualità tarda tese all’individuazione di un principio ultimo delle realtà e che avevano 
trovato, negli ultimi secoli dell’impero, le declinazioni più complesse e mature. I curatori 
del volume, Polymnia Athanassiadi e Michael Frede, si chiedevano in sostanza «che cosa 
gli antichi cristiani intendevano quando affermavano di credere essi soli in un solo Dio, e 
insieme che cosa intendevano molti pagani che nello stesso periodo professavano la stessa 
12 Ferri 2010.
13 Un esempio della vivacità del dibattito nelle pagine di «Anabases», Pailler 2005 e Borgeaud 
2006; una sintesi recente in Rüpke 2013.
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nozione»14. Da questa dichiarazione, deriva la scelta di non utilizzare il termine politei-
smo, troppo connotato in senso cristiano, per adottare invece quello di paganesimo che, 
pur frutto della stessa matrice filocristiana, sarebbe «meno insoddisfacente per descrivere 
gli adepti delle religioni non giudeo-cristiane nel mondo mediterraneo antico»15. La di-
scussione terminologica, su cui non vale la pena insistere qui, rivela la complessità del 
problema: erano molte e profonde le differenze tra i difensori dell’antico discorso sacro, 
seguaci delle tradizioni religiose di tipo politeistico, dai pagani sostenitori di dottrine 
dichiaratamente enoteistiche, dalla moltitudo gnosticorum che i pagani definivano eretica 
e i cristiani eresia peggiore del paganesimo, e infine dalle sectae, tra cui quella manichea, 
agli occhi della quale giudaismo e giudeo-cristianesimo apparivano non altro che banali 
scismi del paganesimo. Il paganesimo nel tardoantico appare alla ricerca di autolegitti-
mazione più che di legittimazione agli occhi dell’avversario cristiano e sperimenta molti 
percorsi che tenevano conto delle esigenze cultural-spirituali di persone colte come dei 
bisogni rituali delle masse: in generale, nell’ambito del paganesimo, certe rappresen-
tazioni a un tempo unitarie e gerarchiche del divino, nutrite di linfa neoplatonica, si 
erano fatte pervasive negli ambienti intellettuali e presso autorevoli rappresentanti della 
classe politica e se, da un lato, cercavano possibili motivi di incontro con i portatori del 
messaggio cristiano, dall’altro percepivano le incolmabili difformità rispetto alla teologia 
propriamente monoteistica cristiana, e prima ancora giudaica. 
Dietro questa tendenza pagana al monoteismo si celavano differenze notevoli: la 
più diffusa, che richiamerò più volte, è il cosiddetto ‘monoteismo monarchico’ o ‘gerar-
chico’, alla cui base è la tendenza a gerarchizzare il mondo degli dei tradizionali sotto-
mettendolo al comando di un dio supremo che, nella sua qualità di monarca assoluto, 
regna sul mondo governandolo attraverso una burocrazia di potenze intermedie; sul 
politeismo orizzontale degli dei tradizionali si innesta una dimensione verticale, ten-
denzialmente unitaria del divino. Il culto del Sol invictus, in particolare, rappresentò il 
mezzo più adatto per fondare su basi nuove l’unità dell’Impero: spogliato degli elementi 
più orientali, il culto si rivolgeva ad una divinità unica che nella sua dimensione verticale 
tollerava, come mediatori e governatori, la presenza di dei del politeismo tradizionale; 
l’imperatore appariva il riflesso, il rappresentante, l’avatar del dio Sole che era il suo 
conservator, il garante del suo benessere e di conseguenza del benessere dell’Impero. A 
differenza del parallelo culto solare del mitraismo, con cui si tende talora a confonder-
lo, esso era un culto ufficiale e pubblico che riprendeva, sotto molti aspetti, struttura 
e funzioni del culto imperiale. Come si sa, nel III secolo, specie con Aureliano, si era 
14 Pagan Monotheism 1999, p. 2.
15 Pagan Monotheism 1999, p. 5. Più recentemente si è proposta l’adozione di «megateismo» preferi-
bile a monoteismo pagano, così in One god e soprattutto Chaniotis 2010; sullo stesso tema anche Chiai 
2009 e Chiai 2010, pp. 187-230.
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diffusa la religione solare che postulava l’esistenza di un dio, preminente rispetto ad 
altri, oggetto di culto con nomi differenti: il potere aveva sfruttato la natura ‘inclusiva’ o 
piuttosto ‘gerarchica’ delle divinità solari mirando ad una sorta di reductio ad unum della 
natura divina abbandonando un modello teologico intrinsecamente pluralizzato, pur 
senza opporsi al politeismo cultuale che continuava a esistere; il sincretismo solare finì 
per offrire al paganesimo declinante una sorta di sponda per tenere insieme la tradizione, 
la teologia solare neoplatonica e i culti orientali che si fusero in parte nella venerazione 
del Cristo in età costantiniana.
Contro l’idea di una crisi tout court del paganesimo si oppongono i risultati dello 
studio delle religioni orientali, delle religioni misteriche, del neoplatonismo di III-IV 
secolo, del sincretismo soprattutto di età severiana, che hanno rivelato una bella vivacità 
del paganesimo nelle sue declinazioni enoteistiche e/o misteriche, attento alle esigenze 
spirituali del singolo e capace di reagire al parziale vuoto della religione tradizionale. 
Dal linguaggio della sociologia si è mutuata l’espressione market-place in religions uti-
le a esprimere l’attitudine romana a costruire individuali modalità religiose dopo aver 
esaminato e soppesato le differenti opportunità16, e ancora quella di ‘mercato’ mobile 
e dinamico di beni religiosi che circolavano nell’Impero, specie in età tardoantica, e 
ancora di un ‘portafoglio’ di beni religiosi che non metteva in discussione l’identità di 
cittadino17 e così via. 
Anche sui culti cosiddetti orientali la discussione è molto vivace18 al punto che gli 
studiosi delle religioni ne negano decisamente l’esistenza (les cultes orientaux n’existent 
plus)19. È stato il Seminario del 2006 dedicato ai 100 anni del volume di Franz Cumont 
Les religions orientales dans le paganisme romain20 ad archiviare la categoria, considerata 
restrittiva, per sostituirla con quella di sacra peregrina21, ponendo piuttosto l’accento 
16 North 1992. 
17 Filoramo 2011, p. 36.
18 Van Andringa, van Haeperen 2009, pp. 23-36; su tale discussione pesano alcune incrostazioni 
storiografiche dure a morire: dal semplicistico assunto di Renan (1882) in base al quale «se il cristianesimo 
fosse stato fermato nella sua espansione da una qualche malattia mortale, il mondo sarebbe stato mitrai-
co», alla presunta eredità mitraica del cristianesimo, alla consueta lettura dell’esperienza orientale come un 
tutt’uno esotico, in cui mescolare Iside, Mitra, i misteri e la Gran Madre; la storia delle religioni ha molto 
insistito sul fatto che innanzitutto la stessa espressione ‘religione orientale’ nasce in un’epoca di colonialismo 
dominante teso a opporre ad un Occidente razionale e monocorde, dominato da uno spirito religioso giu-
ridico e contrattualistico, un Oriente affascinante e inquietante, che avrebbe apportato a quella dimensione 
religiosa fredda un correttivo di emozioni e di eccitazioni: un Oriente che in questo modo avrebbe aperto la 
strada a quella religione monoteistica, il cristianesimo, destinato alla fine ad avere la meglio.
19 Van Andringa, van Haeperen 2009, p. 23.
20 Les Religions orientales 2009.
21 Fest. 268 L: peregrina sacra appellantur quae aut evocatis dis in oppugnandis urbibus Romam sunt 
conlata, aut quae ob quasdam reliones per pacem sunt petita, ut ex Phrygia Matris Magnae, ex Graecia Cereris, 
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sulla loro derivazione allogena che è poi l’unica cosa che li unisce, mentre per il resto 
(teologia, riti, modalità di integrazione nelle comunità, periodo di arrivo a Roma) sono 
diversissimi tra di loro (e tra questi includiamo anche giudaismo e cristianesimo)22. Gli 
studiosi hanno valutato, più che la loro componente di esotismo variamente assimilata, 
la loro capacità di interazione con forme di paganesimo già esistente e di penetrazione 
nel tessuto cittadino, che era ovunque l’armatura del sistema politico-religioso: anche in 
questo caso, ‘sincretismo’ non appare più un termine sostenibile, preferendosi ad esso i 
termini ‘contatto’ o ‘coabitazione’, più neutri23. 
Uno itinere non potest perveniri ad tam grande secretum24: le parole di Simmaco enun-
ciano solennemente una verità tanto ovvia quanto complessa nel sistema religioso roma-
no tardoantico. Esprimono una predisposizione di disponibilità verso qualsiasi percorso 
di fede religiosa che si scontra con l’intransigenza di Ambrogio che oppone il rigore di 
chi non contempla alcun cedimento e alcuna tolleranza verso altre credenze. È ovvio 
che alla pluralità delle vie percorribili per arrivare alla conoscenza dell’unica divinità che 
governa il mondo si oppone il cristianesimo, per il quale Cristo è l’unica «via, verità e 
vita», ma il cristianesimo è una religio sui generis se paragonato alle religioni tradizionali 
e ai diffusi culti di origine orientale, inclusi i misteri, della tarda romanità che comunque 
convivono per molti secoli con la nuova fede in Cristo. Simmaco rilancia un’aspirazione 
alla tolleranza, ancora diffusa tra i pagani, meno tra i cristiani: questo, della tolleranza/
intolleranza (dei pagani verso altri pagani, dei pagani verso i cristiani, dei cristiani verso i 
pagani) è un altro punto nodale del dibattito sulla religione tardoantica25, un concetto di 
tolleranza che la tradizione storica vuole appannaggio del paganesimo, o meglio di una 
società tardoantica in crisi religiosa o di fatto atea, contra un cristianesimo intollerante, 
portato al fanatismo e al proselitismo forzato26. 
Epidauro Aesculapi: quae coluntur eorum more, a quibus sunt accepta.
22 Sini 2011-2012. 
23 Se analizziamo anche cursoriamente le iscrizioni osserviamo che i devoti a Mitra ma pure alla Ma-
gna Mater, a Iside, a Giove Dolicheno rendono lo scioglimento del voto con la sigla tradizionale v(otum) 
s(olvit) l(ibens) m(erito), cioè quella più tradizionale dell’epigrafia sacra: anche questo appare un segno evi-
dente della completa interazione di tali culti nella società romana. 
24 Symm. Rel. 3.10.
25 North 1979; Paschoud 1990; Roda 2007; Tolerancia e intolerancia 2008; Kahlos 2009; Zec-
chini 2011; Filoramo 2013. 
26 Se è scorretto porre sempre il politeismo sul fronte della tolleranza e il monoteismo su quello oppo-
sto, è indubitabile che la diffusione del cristianesimo «mise in crisi l’edificio giuridico-religioso romano della 
pax deorum e dell’intreccio fra istituzioni e sacra, su cui si basava anche, come abbiamo visto, il modello della 
tolleranza e della convivenza religiosa nel pluralismo»: così Roda 2007, p. 382; Bettini 2014.
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Sacra in Cisalpina
Questo discorso, necessariamente sintetico e cursorio, pare indispensabile per ragio-
nare con un minimo di sostegno metodologico anche sui sacra cisalpini, sui quali ho 
scelto di fare qualche considerazione: la dialettica tra monoteismi pagani, la decostruzio-
ne del concetto di religioni orientali, il fenomeno del sincretismo imperiale, l’uso della 
religione in chiave politica, la lenta penetrazione del cristianesimo, le manifestazioni 
di intolleranza, rappresentano i parametri obbligati entro i quali leggere il fenomeno 
religioso tardoantico in quest’area. Dal punto di vista storiografico, l’attenzione per i 
sacra cisalpini si è, a nostro avviso, polarizzata sul tema dello scontro tra paganesimo e 
cristianesimo declinato anche in una dialettica città-sede di diocesi/campagna-patria dei 
rustici27; le ricerche si sono globalmente orientate sui secoli IV-VI, lasciando scoperto il 
periodo tra fine II e IV che, dal punto di vista culturale e religioso, è una specie di limbo 
tra un ‘prima’, scenario dei più intriganti fenomeni di sincretismo romano-indigeno e 
della successiva normalizzazione politico-religiosa, e un ‘dopo’ dominato dalla decaden-
za del paganesimo e dall’irresistibile dilagare del cristianesimo. In mezzo nulla. O me-
glio, in mezzo si è ragionato sulle cosiddette religioni orientali, Sole, Mitra, Dolicheno, 
Serapide, la cui presenza è tradizionalmente attestata abbastanza tardi. Le nostre fonti 
hanno in larga misura determinato questa situazione: l’epigrafia, anche quella cultuale, 
in alcune zone della Cisalpina si riduce drasticamente a partire dall’inizio del III secolo 
ed è per sua natura fortemente laconica (caratterizzata, come ha insegnato Alfredo Buo-
nopane qualche anno fa, da omogeneità e immobilità, modestia e anonimato)28; una 
mappa delle aree sacre non è nemmeno tracciabile in alcune zone perché i dati archeolo-
gici sono troppo vaghi; le fonti letterarie sui fenomeni religiosi sono quasi assenti o for-
temente orientate in senso confessionale; l’epigrafia cristiana è molto tarda e distribuita 
nel territorio a macchia di leopardo; si sa poco delle trasformazioni delle città a partire 
dalla fine del II secolo e dell’abbandono dei luoghi sacri pagani29, mentre l’attenzione 
è concentrata sulle trasformazioni degli spazi in senso cristiano: ma chiese episcopali e 
cimiteriali e martiriali suggeriscono poco dei sentimenti religiosi diffusi, prova ne è il 
fatto che resistevano fenomeni di paganesimo in V e VI secolo quando ormai il paesag-
gio pullulava di presìdi cristiani, c’erano le diocesi e i preti tuonavano dal pulpito contro 
rustici ostinatamente dediti a pratiche di culto pagane. 
Insomma, come muoversi con questi puntelli così esili? Propongo qualche suggestio-
ne, qualche spunto, richiamando anche riflessioni già proposte altrove ma che mi paiono 
27 In generale, per i diversi contesti, Verzár Bass 2000; Mennella 1998; Romani e barbari 2004.
28 Buonopane 2001.
29 Sotinel 2000.
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ancora valide, nella perdurante assenza di un soddisfacente quadro d’insieme rispetto al 
quale è necessaria un’ancor ampia e probabilmente prolungata riflessione. 
Vorrei per prima cosa soffermarmi sul tema della religione imperiale, declinata secon-
do il richiamato principio ‘monarchico’ o ‘gerarchico’: il rinnovato interesse imperiale 
per l’area padana e per i passi alpini in ottica strategica a partire dalla fine del III secolo 
ha prodotto una specifica riflessione sull’uso dei valichi e sul superamento della catena 
alpina30. Alludo all’interpretazione, fortemente simbolica in chiave politico-religiosa, dei 
transiti imperiali attraverso i colli e lungo le arterie stradali padane che si legge nei Pane-
girici gallici: si pensi soprattutto al Panegirico III che descrive l’attraversamento alpino 
di Diocleziano e Massimiano, diretti a Milano, nell’inverno del 290-29131, poi ad alcuni 
passi del Panegirico IX che descrive anche la campagna in Italia di Costantino32, e del 
Panegirico X ove si narra l’attraversamento delle Alpi da parte di Crispo nell’inverno del 
320-32133. In tutti si accenna alla rapidità prodigiosa con cui gli imperatori superano le 
montagne e contestualmente si insiste sulla durezza della stagione, sulle strade rese im-
praticabili dal gelo e battute dalle nevi, percorse tuttavia incredibili celeritate dagli impe-
ratori che offrono testimonianza di tempra eccezionale. Nell’insistenza, dichiaratamente 
propagandistica, della celeritas principis, i panegiristi attingono al topos dell’asprezza dei 
luoghi montani, dell’insuperabilità delle cime, della sacralità delle Alpi ma soprattutto 
propongono l’idea che un’impresa come il superamento della catena alpina sia legittima, 
e quindi agevole, solo se praticata con l’autorevolezza del potere. I panegiristi gallici 
conoscevano e sfruttavano l’intero potenziale propagandistico che un evento come il 
superamento dei valichi alpini portava con sé da molti secoli per proporre un’immagine 
concreta, a un tempo simbolica e fortemente evocativa, della legittima e assoluta supe-
riorità dell’autorità imperiale. La luce divina che promana su Diocleziano e Massimiano, 
rispettivamente a est e a ovest della catena alpina, si spande sull’Italia intera: è Giove 
stesso, protettore delle cime, che protegge l’Augusto Giovio, mentre Ercole, il civilizza-
tore delle Alpi, garantisce per l’Augusto Erculio: il panegirista applica alla vicenda del 
transito alpino il meccanismo propagandistico coerente con la nuova concezione del 
potere imperiale, che si sforza di conferire una più solida configurazione religiosa a un 
30 Richiamo, senza variazioni, un tema sviluppato alcuni anni fa: Giorcelli Bersani 2003, pp. 299-
305. C’è un altro caso di recupero di programma ideologico-cultuale proveniente direttamente dal potere 
centrale: Beleno ad Aquileia, invocato da Massimino il Trace nel 238 in occasione dell’assedio della città: 
fu grazie all’intervento di questo dio che gli aquileiesi riuscirono a respingere l’hostis publicus (Hdn. 8.4.7; 
Hdn. 8.2.4-5; Hdn. 8.3.8; Hdn. 8.3.4); da quel momento il dio divenne il nume tutelare della città, come 
conferma la successiva dedica rivolta da Diocleziano e Massimiano (CIL V, 732): Zaccaria 2004; Zaccaria 
2005, pp. 102, 106-114; Zaccaria 2008, pp. 391-393. 
31 Paneg. 3.11.9-10.
32 Paneg. 9.12.
33 Paneg. 10.4.36.
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condendo potere imperiale con evidenti connotazioni assolutistiche e che comunicava 
ai sudditi il potere dei due Augusti ma anche la loro interrelazione gerarchica. In ambito 
cristiano, il motivo della legittimità imperiale intesa come legge universale e assoluta 
in grado di piegare la natura ai propri voleri in ragione di quella medesima autorità 
che si impone a fortiori su tutti gli uomini, viene piegato alle esigenze di una visione 
provvidenzialistica della storia: la natura con i suoi fenomeni può partecipare al trionfo 
del bene e della giusta causa e collaborare alla realizzazione nella storia del disegno di 
Dio34. Nell’opera orosiana, per esempio, la vittoria di Teodosio contro gli usurpatori 
non solo è presentata con i tratti miracolistici della tradizione apologetica ma insiste sul 
tradizionale potenziale sacro della montagna che declina in ottica cristiana: sulle cime 
dei monti e nel cimento del passaggio, là dove la presenza di Dio è più vicina, i giusti 
colgono le occasioni di riscatto e gli stolti scontano la loro empietà. Nella Vita Epifani il 
vescovo pavese ottiene da Teodorico il permesso di raggiungere il re Gundobado a Lione 
per riscattare i liguri prigionieri dei Burgundi35: Epifanio incarna l’ottimo vescovo che, 
senza trascurare i doveri pastorali, assume il ruolo di intermediario in difficili imprese 
diplomatiche, in virtù della santità associata a raffinate doti oratorie; il passaggio delle 
Alpi attraverso il Gran San Bernardo si compie nel marzo 490, tra nevi e ghiacci, ma l’ar-
dore della fede consente a Epifanio di superare il cimento. Compaiono nella descrizione 
della traversata tutti i topoi panegiristici tradizionali: l’insistenza sull’asprezza dei luoghi, 
l’intervento di Dio in favore del vescovo, che qui rappresenta il potere legittimato come 
a suo tempo l’imperatore nei panegirici gallici. 
Una varietà di culti
Anche per il tardoantico cisalpino occorre porre il problema religioso in termini di 
integrazione, di contaminazione, di modelli di convivenza e di scambio, senza radica-
lizzare la perdurante vitalità del paganesimo né, al contrario, l’ineluttabile decadenza di 
questo a fronte del cristianesimo. Anche in questo territorio si registra un’eterogenea dif-
fusione dei sacra peregrina, importati non solo da schiavi di origine orientale ma anche 
da gentes romane che li avevano conosciuti nei secoli dell’imperialismo; una volta accli-
matati a Roma, furono esportati nei vari territori dell’Impero dando luogo a ibridazioni 
e forme le più diverse: è evidente che l’Iside importata dai mercanti patavini a Industria 
è altro dall’Iside Augusta del primo impero e altro ancora da quella sincretica, inclusiva 
34 Antichi e montagna 1999.
35 Ennod. vita Epifani 147-148 e carm. I, 9 (43) 128, Cesa 1988.
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di altre forme di religiosità a sfondo solare dell’età tarda36; così Beleno. Questi culti non 
costituirono un’alternativa alla religione romana capitolina, sempre attestata dall’epi-
grafia, ma contribuirono piuttosto a favorire un processo di differenziazione religiosa, a 
creare un mercato più mobile e dinamico dei beni religiosi che circolavano nell’Impero. 
Come si è detto, la documentazione relativa alle religioni solari o ellenistico-orientali 
è molto disomogenea: se per la regio X possiamo contare su una documentazione molto 
abbondante e sullo studio di Oscar Ianovitz più volte aggiornato, altrettanto non pos-
siamo dire per la parte occidentale della Cisalpina. Mentre in Piemonte il mitraismo è 
episodico, nel Trentino esso si radicò così profondamente da rappresentare la più genu-
ina espressione di resistenza al cristianesimo: mitrei, bassorilievi, iscrizioni sacre ed ex 
voto sono in quel territorio diffusissimi37. Anche in Cisalpina non si deve sottovalutare la 
dimensione pubblica del culto mitraico e la sua relazione con la locale programmazione 
del culto tradizionale e imperiale: a Mediolanum L. Atinius Pupinius fece erigere a Mitra 
un santuario pubblico su un suolo pubblico concesso dall’ordo decurionum38, ad Augusta 
Praetoria uno schiavo imperiale realizzò due altari all’invicto39; più impalpabili nella loro 
natura numinosa, ma non meno significative, le attestazioni solari come quel Deus Ma-
gnus Pantheus cui è dedicato un altare a Mediolanum in pieno III secolo40, cui fa eco un 
[P]anth[eo] Aug(usto) sacr(um) di un cippo veronese41. 
I sacra peregrina erano, come si è detto, culti d’importazione: nelle valli e sui valichi 
alpini erano diffusi tra il personale addetto all’amministrazione delle dogane o tra i 
soldati o tra i mercanti. Questa è una peculiarità della zona che qui analizzo all’interno 
della quale occorre, però, fare qualche distinzione perché la distribuzione della docu-
mentazione è decisamente sperequata: non si può ignorare che, a fronte delle numerose 
testimonianze delle valli trentine di culti provenienti dall’Oriente e ancora vitali in età 
tardoantica (Iside e gli dei egizi, Mitra, Sole, due laminette di carattere votivo da col-
legare al culto di Iuppiter Dolichenus da Monte San Martino di Riva del Garda, le basi 
di statua dalla valle di Non)42 dalla parte opposta dell’arco alpino, la valle di Susa nelle 
Alpi Cozie, solcata da une delle vie più percorse dell’intero arco alpino, ove sorgeva 
una frequentatissima statio di XL Galliarum, non ha restituito alcuna testimonianza di 
culti orientali; stesso discorso per le Alpi Graie dove non si è trovato nulla, ad eccezione 
di un’epigrafe dedicata alla Madre, datata forse al II secolo, che però è esplicitamente 
36 Iside 1997; Fontana 2010.
37 Buonopane 2000, pp. 133-239; Ianovitz 1972 con parziale aggiornamento di Maselli Scotti 2001.
38 CIL V, 5796. 
39 CIL V, 6831 e Cavallaro, Walser 1988, p. 43; Mollo Mezzena 1982, pp. 170-173.
40 CIL V, 5798; inoltre, dalla stessa zona CIL V, 5765, CIL V, 5798, CIL V, 5523, CIL V, 5099.
41 CIL V, 3279.
42 Buonopane 2000, p. 183. 
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assimilata al culto delle Matrone locali, le Matronae Saluennae, che ne depotenziano 
il carattere allogeno43; qualcosa in più dai passi alpini centrali: in Valcamonica44, area 
interessantissima sotto il profilo cultuale, sono attestate poche emergenze epigrafiche 
relativamente tarde, una al dadoforo Cautopates venerato da un duoviro45, un’iscrizione 
perduta al Sole divino46, un’iscrizione a Iside e a Serapide47). Un poco meglio sull’Alpis 
Poenina dove a Octodurus/Martigny e dintorni troviamo numerose attestazioni epigrafi-
che a Mitra, connesse con il locale mitreo48; da Augusta Praetoria proviene, oltre alla già 
richiamata attestazione mitraica, un Giove in argento assimilato a Giove Dolicheno e dal 
sacellum, forse un dolichenum, del Piccolo San Bernardo proviene una placchetta bron-
zea, sempre dedicata alla stessa divinità49; la mano sabaziaca attribuibile a Zeus Sabatios 
del Gran San Bernardo è forse altoimperiale, come la maggior parte delle testimonianze 
a questa divinità50. Si tratta di una cultualità importata, significativa in assoluto ma 
contestualmente di poca rilevanza per capire la facies devozionale valligiana che appare, 
viceversa, molto tradizionalista in senso romano. 
È certo che la diffusione del culto a Mitra e ad altre divinità orientali nella sezione 
più a oriente dell’arco alpino e della Cisalpina vada ricercata nei più fitti rapporti com-
merciali che legavano tale zona con l’Europa centro-orientale e nella forte presenza di 
militari, sia rientrati dopo aver prestato servizio in reparti di stanza nell’area danubiana 
sia distaccati da legioni acquartierate nelle province d’oltralpe, come è il caso dei di-
staccamenti delle legioni XIII Gemina e XIV Gemina Martia Victrix, che avevano sede a 
Vindobona e a Carnuntum51. A occidente, viceversa, questo fenomeno si registra meno: 
la zona appare in netta crisi amministrativa ed economica già a partire dalla fine del II 
secolo – ne fa fede il fenomeno di scomparsa dei centri urbani: qui viene a mancare il 
tessuto cittadino che sosteneva l’evergesia anche religiosa nella prima età imperiale, che 
avrebbe accolto e organizzato i culti solari e avrebbe poi organizzato la fede cristiana52. 
43 Rémy 1998, pp. 107-108, n. 57.
44 Un aggiornamento sui culti locali in Gregori 2004 e Gregori 2010.
45 CIL V, 4935. 
46 CIL V, 4948.
47 CIL V, 4944.
48 AE 1998, 867a, AE 1998, 867b, AE 1998, 868, AE 1998, 869, AE 1998, 872. Interessante notare 
sul Gran San Bernardo la presenza di bronzetti a divinità femminili: a Fortuna Panthea, Minerva, Tutela, 
Vittoria, cui si aggiunge Fortuna ad Aosta, mentre manca del tutto Iside, Joris 2008.
49 Mollo Mezzena 1982, pp. 163-170. 
50 Mollo Mezzena 1982, p. 170; Pailler 2009.
51 Daniels 1975; Saddington 1999.
52 Per una sintesi sulla crisi dei centri urbani nelle regiones IX e XI si rimanda a Giorcelli Bersani 2004.
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Il polo cultuale di Industria
Un discorso a parte meriterebbe il culto a Iside tardoantica, non tanto per la sua 
diffusione, a occidente della Cisalpina assolutamente episodica53, ma per la presenza del 
santuario di Industria (Monteu da Po) che si pone come una realtà unica nel contesto 
cisalpino. In estrema sintesi, in età augusteo-tiberiana si definì una prima struttura tem-
plare dedicata a Iside, strettamente connessa con l’impianto cittadino; in età adrianea, 
l’area sacra subì un’importante ristrutturazione e all’Iseum più antico fu aggiunto un Se-
rapeum; recentemente, sulla base di Plutarco e dell’analisi archeoastronomica dell’intero 
impianto, si è ipotizzato che l’ubicazione del santuario rispettasse alcuni allineamenti 
celesti utili per rappresentare e comprendere l’universo e i suoi misteri con il simbolismo 
tipico della mitologia egizia54; l’assenza a Industria di strutture difensive, di mura e di 
porte urbiche, di impianti termali pubblici, di strutture ludiche suggerisce l’ipotesi di 
una vita cittadina completamente concentrata intorno all’area sacra. In realtà, nono-
stante la forza d’impatto delle strutture templari monumentali, la cultualità dell’area 
subpadana continuava a indirizzarsi verso divinità tradizionali: l’epigrafia sacra delle co-
munità vicine a Industria ignora infatti, o quasi, la devozione isiaca. Tale situazione si 
può spiegare sia in relazione all’artificioso impianto di tale culto in un contesto non cul-
turalmente recettivo sia in relazione al persistere del rapporto privilegiato fra pochi clan 
familiari ivi insediati, e dunque appannaggio di settori limitati della società industriense, 
nelle forme di una sorta di culto privato. Ad ogni modo, nella prima fase dell’area sa-
cra, la città divenne anche un importante polo di fabbricazione bronzistica grazie alla 
presenza di numerosi artigiani di origine greca e orientale; la marcata caratterizzazione 
del centro come città-santuario si conservò per tutto il III secolo e le attività artigianali 
consentirono a Industria di superare la recessione economica che aveva precocemente 
colpito l’intera regione. Le numerose attestazioni epigrafiche di pieno III secolo (per 
lo più dediche imperiali), la tipologia dei manufatti bronzei, i dati di scavo, le monete, 
rivelano questa realtà, così come rivelano il ruolo strategico del centro fra III e IV secolo: 
sembra che Gordiano III (238-244 d.C.) e la moglie Sabina Tranquillina (figlia di Time-
53 Attestazioni di Iside nelle regiones IX e XI: CIL V, 6953 Torino, CIL V, 6406 Ticinum, CIL V, 5770 
Mediolanum, CIL V, 5469 Angera; da Susa proviene un rilievo, perduto, con iconografia isiaca, Debergh 
1994, pp. 153-156; da Aosta un’iscrizione di incerta lettura (CIL V, 6831) e un uccello-anima in bronzo 
assimilabile a Iside, Mollo Mezzena 1982, p. 173; figure di Arpocrate e di Iside-Fortuna in terracotta 
provengono dalla necropoli di Biella e dal Vercellese, Malaise 1978, p. 631, Bronzi da Industria 1998, pp. 
45-49. Per la regio X si rimanda allo studio completo di Fontana 2010. 
54 Industria città romana 2011.
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siteo, prefetto al pretorio, sposata nel 241)55, Gallieno (253-268 d.C.)56, certamente la 
sposa di Aureliano, Ulpia Severina (270-275 d.C.)57, abbiano raggiunto la città e l’area 
sacra nel corso dei loro viaggi. 
Merita riflettere ancora su questo dato58. A partire dalle campagne danubiane di 
Marco Aurelio e per tutto il tardoantico, l’area padana fu interessata da transiti di truppe 
e di funzionari che alimentarono la circolazione monetaria, stimolarono i rapporti com-
merciali e potenziarono i circuiti di distribuzione interna e di importazione. E tuttavia 
Industria si trovava su un percorso stradale, il tratto Vardacate-Industria, tutto sommato 
secondario rispetto al tracciato parallelo sulla sinistra orografica del fiume: occorreva 
dunque abbandonare le vie consolari per raggiungere il santuario, eppure la sua frequen-
tazione rimase costante, anzi aumentò, a partire dal III secolo, il livello sociale dei devoti 
e dei frequentatori59. È stato già suggerito60 come il culto isiaco, pur non smarrendo 
mai il proprio carattere egizio, andò nel tempo componendosi sincretisticamente con 
le devozioni a Serapide (creazione greco-egizia di età ellenistica), ad Ammone (la cui 
immagine ebbe ampio spazio nel repertorio iconografico altoimperiale in forza del colle-
gamento con Giove)61, ad Arpocrate62 e a Mitra (in una forma più vicina alla sensibilità 
greco-romana di II-III secolo, pensiamo a Zeus-Mitra-Helios fuse in un’unica divinità): 
per la nota e attestata disponibilità dimostrata dai santuari isiaci ad accogliere altri culti 
orientali, il centro industriense rappresentava verosimilmente un luogo di elaborazione 
di una cultualità sincretistica, di origine orientale, come quella proposta in età severiana 
55 CIL V, 7492 = CIL V, 6972; Pais 960-961. L’iscrizione è irreperibile, l’unica fotografia disponibile 
è in un articolo di Fabretti 1880, pp. 88-89, n. 33, tav. X che sottolinea la plausibilità dell’integrazione 
del nome della moglie di Gordiano III suggerita da Mommsen; v. Cresci Marrone, Mennella, Zanda 
1994, p. 46; inoltre un piccolo frammento di iscrizione rinvenuto nello scavo del 1985, Cresci Marrone, 
Mennella, Zanda 1994, p. 49: si tratta della dedica onoraria a un imperatore, la cui titolatura è lacunosa 
ma si è ipotizzato possa riferirsi a Gordiano III o alla moglie. 
56 Pais 962, irreperibile, solo in Fabretti 1880, p. 90, tav. X, n. 37 che integra [Ga]ll[ienus/o] ai resti 
della titolatura di questo imperatore.
57 Assandria 1921; Cresci Marrone, Mennella, Zanda 1994, pp. 49-50; occorre ricordare anche 
un diploma militare emesso nel 254, il primo anno in cui Valeriano associò al trono il figlio Gallieno: Pro-
mis 1879 e Bronzi da Industria 1998, pp. 122-123, n. 116.
58 Già Roda 1999.
59 L’indagine stilistica sui donativi bronzei tardi rivela una trasformazione dei soggetti tradizionali 
(divinità, animali) a favore di una più evidente propensione per opere di ispirazione diversa, più legata alle 
manifestazioni del potere e segnata dall’influenza delle ideologie orientali, Bronzi da Industria 1998, pp. 
50-64. Si può dire che nel III secolo l’unica committenza che lasciò tracce a Industria è quella imperiale. 
Ufficiale e pubblica, mentre non si conoscono offerte private al santuario.
60 Giorcelli Bersani, Roda 1999, pp. 118-125.
61 Sembra attestato anche a Industria, Bronzi da Industria 1998, p. 97.
62 Da Industria provengono una placchetta con volto di Arpocrate e due piccoli bronzi, Bronzi da 
Industria 1998, pp. 99-100.
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e successivamente da alcuni imperatori di III secolo63. Dunque il santuario, ubicato in 
un territorio sottoposto a profonde trasformazioni economiche e sociali, per tradizione 
fortemente tollerante e aperto a diversificate tradizioni religiose, fu capace di rielaborare 
e ospitare suggestioni sincretistiche di matrice enoteistica e di proporsi quale tappa devo-
zionale per Augusti e Auguste in transito con le loro corti; l’iscrizione a Ulpia Severina, 
moglie di Aureliano, fu posta in un luogo pubblico per decreto decurionum, quindi con 
il consenso del senato locale che evidentemente a metà del III secolo conservava intatte 
le proprie prerogative amministrative e sapeva come affrontare, anche sotto il profilo di-
plomatico, il nuovo corso dei tempi, esibendo la propria riconoscenza a una imperatrice. 
In realtà, se questo aspetto eminentemente politico-cultuale non può essere trascu-
rato, ritengo che durata e dimensione del culto egizio a Industria siano da collegare so-
prattutto all’attività metallurgica, inscindibilmente connessa con le strutture templari. Il 
rapporto tra Iside e tale attività è anche altrove attestato: si pensi al caso dell’assimilazio-
ne di Isis con Noreia, una dea madre indigena della parte sud-orientale del Norico, e del-
la sua funzione protettiva delle industrie minerarie di quell’area64. In questa prospettiva, 
l’interesse imperiale per l’Iside industriense di III secolo d.C. potrebbe essere motivato 
prevalentemente in senso economico-politico piuttosto che in senso devozionale: in una 
regione da sempre marginale dal punto di vista economico e, nel III secolo, in decisa 
crisi produttiva, l’attività metallurgica industriense finì per essere l’unica emergenza pro-
duttiva su un arco di diverse decine di miglia lungo la via fluviale padana. Da qui, la 
plausibile necessità da parte di imperatori, con truppe al seguito e in situazione di forte 
precarietà politico-militare, di giovarsi dell’appoggio logistico di tale centro di sicura di-
sponibilità economica e di presumibile, discreta, liquidità finanziaria (laddove, alla metà 
del III secolo, le città vicine erano in forte crisi strutturale e verosimilmente non idonee 
a ospitare rappresentanti della corte). Tale peculiarità spiega forse la sopravvivenza di 
Industria sino alla fine IV-inizi V secolo quando le realtà cittadine della regione erano 
ovunque in forte crisi e gli unici centri vitali erano o quelli connessi con le principali 
vie di collegamento e con le zecche norditaliche o le sedi di diocesi. Nel complesso, la 
prolungata presenza, nell’Italia settentrionale, della corte, degli eserciti, della burocrazia, 
la necessità di erogare stipendi a militari e a funzionari, la sovvenzione di opere di difesa, 
gli acquisti di derrate alimentari determinò quella circolazione di persone, manufatti, 
capitali, culti che consentirono alla antica regio IX di proporsi quale territorio di sicuro 
riferimento nell’ambito della Diocesi Annonaria.
63 Bongioanni 1992, pp. 61-66. Questo fatto potrebbe altresì spiegare le ragioni di una ripresa della 
città dopo un periodo di relativa crisi, documentato archeologicamente tra fine II e inizi III secolo, Industria 
città romana 2011, p. 121.
64 Iside 1997, p. 535.
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Un ultimo elemento di riflessione può essere rappresentato dalla lunga vitalità del pa-
ganesimo, specie nelle campagne e nelle zone interne della regione cisalpina occidentale. 
Richiamerò dati molto noti, con qualche aggiornamento. In valle di Non, ancora alla 
fine del IV secolo, S. Vigilio accennando all’uccisione di tre martiri anauni, Alessandro, 
Sisinnio e Martirio, parla di privatis religiosa portentis, numerosa daemonibus, biformis 
Anubibus idolis…plena Isidis amentia Serapis fuga65; dalla parte opposta della Cisalpina, 
a Torino, il vescovo Massimo all’inizio del V secolo d.C.66 pronuncia parole di fuoco 
contro la pervicacia del paganesimo che, specie nelle campagne, era difficile sradicare67. 
L’idolatria era un grande malum, un inquinamentum, una pollutio che contaminava tut-
to e tutti, contro cui era indispensabile ingaggiare una lotta senza quartiere: a detta di 
Massimo, il paganesimo contaminava ancora le campagne periurbane e non si limitava 
a sporadici quanto temporanei atti di superstizione, ma tutto in campagna era contami-
nato dagli idoli, ovunque lontano dalle città si praticavano riti pagani e sacrifici cruenti, 
si perpetuavano fra i rustici pratiche divinatorie e sacrificali che ricordavano gli spettacoli 
gladiatori; Massimo allude in particolare alle responsabilità dei ricchi proprietari con-
niventi e richiama appunto l’episodio del martirio dei tre leviti anauni uccisi per aver 
impedito un lustrum nel territorio che cercavano di evangelizzare, e dal momento che gli 
erano giunte notizie di una analoga cerimonia pagana compiuta anche nella sua diocesi, 
il vescovo sollecita pene severe, anche corporali, a coloro che non si impegnavano con 
serietà nella repressione del paganesimo68. 
Come si sa, molti vescovi della Cisalpina – Gaudenzio di Brescia, Vigilio di Trento, 
Zeno di Verona69 – hanno lasciato esplicite testimonianze a proposito della persistenza 
di culti pagani nelle campagne, alimentata dalla mentalità contadina ostinatamente con-
65 Vigil. Trid. ad Ioh. 267-274.
66 De Filippis Cappai 1995; Zangara 1997; Massimo di Torino 1999; Piazza 2009.
67 Sermoni, edd. A. Mutzenbecher-G. Banterle, SAEMO Complementi 4, Milano-Roma 1991; nel 
sermo 107 menziona espressamente un Dianaticus, che sembra riferirsi ad un sacerdos preposto al culto di 
Diana: un folle, un ubriacone, e come lui gli altri pseudosacerdoti, scomposti, discinti, esibizionisti: Bol-
giani 1997, pp. 255-269, e riproduco, in parte, il mio Giorcelli Bersani 2013, pp. 12-16.
68 Serm. 105, 2., Forlin Patrucco 1986; Lizzi 1989, p. 80. Come si svolgessero esattamente queste 
processioni lustrali non è chiaro, ma certo dovevano colpire molto l’immaginazione dei cristiani che le descri-
vono con toni preoccupati e iperbolici («ululato carmine diaboli»). Si avrebbe torto se si considerasse questa for-
ma di continuità dell’antica vita festiva pagana soltanto come una registrazione puramente antiquaria di usanze 
sentite e radicate. Se con gli antichi rituali si cercava a Roma di conservare l’identità della pars melior humanae 
generis, nell’Italia Annonaria e nelle aree periferiche, con l’organizzazione di una processione pagana capace di 
mobilitare la popolazione richiamata a più profonde credenze, si intendeva evidentemente mostrare al gruppo 
cristiano in via di consolidamento di aver mantenuto inalterata la propria forza di controllo sulla collettività.
69 Gaud. Brix. serm. 4.8.13; tract. 4.13-15; Vigil. Trid. ep. 2.3; Zeno 1.25.10. Cfr. Padovese 1983.
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servatrice che credeva nella forza occulta degli antichi rituali: nonostante le numerosi 
leggi emanate per sradicare ora forma di superstitio e per interdire i sacrifici ormai assi-
milati alla magia nera, la presenza di riti pagani nelle campagne era forte e lo stato aveva 
difficoltà a far rispettare i decreti70. Soprattutto nelle zone vallive, più chiuse e defilate, 
sulle montagne, isolate e conservatrici, nelle campagne, lontane dai centri abitati, a nord 
di Vercelli come in area bagienna, intorno a Como come nel triangolo Brescia-Verona-
Trento, persistevano, a dispetto di tutto, larghe sacche di paganesimo che si mante-
nevano vivaci in forza di una tradizione antichissima legata ai cicli della fertilità dei 
campi, degli animali e degli uomini, legata alle feste d’inizio anno che avevano carattere 
divinatorio e apotropaico, e tali sacche di paganesimo si scontravano con l’intransigenza 
e la violenza dei cristiani solleciti nell’opera di evangelizzazione e sempre meno disposti 
alla tolleranza71. Possediamo, come si sa, l’eco dell’azione aggressiva di Martino di Tours 
contro i templi e le cerimonie pagane della Gallia meridionale72 o quella, altrettanto 
decisa, del vescovo di Autun contro i devoti di Cibele73. Tali atti nell’omiletica sono ge-
neralmente addotti come episodi in grado di chiarire lo stile di evangelizzazione attuato 
anche dai martiri anauniensi per sconfiggere il paganesimo persistente fra i rustici del 
Trentino74. Violenza chiama violenza e dunque il vescovo Vigilio subì la morte per aver 
violato deliberatamente il fondo di un grande proprietario pagano e distrutto un idolo 
di Saturno quivi venerato75. 
Recentemente Gianfranco Binazzi ha richiamato l’attenzione su un’iscrizione funera-
ria di VIII secolo proveniente dalla Lunigiana (San Giorgio a Filattiera), che documenta 
l’attività missionaria di un anonimo defunto che, a rischio della propria vita, gentilium 
varia hic idola fregit76. Interessa insistere sul [non] servans tutamina vitae che si allinea alle 
testimonianze di scontri violenti testé citati, e merita ricordare la proposta di Binazzi che 
riconosce nelle due statue-stele rinvenute nel 1999, spezzate e reimpiegate in un muro 
medievale proprio a Filattiera nella Pieve di S. Stefano di Sorano, gli idola cui si fa cenno 
nell’epigrafe, a testimonianza della religiosità rurale del territorio.
All’intolleranza verso gli ultimi pagani, si aggiungono le preoccupazioni per gli ere-
tici che vivevano emarginati, con le loro organizzazioni semiclandestine, che «abbrac-
ciano le tenebre del demonio e detestano la luce del Salvatore» (è sempre Massimo che 
parla, alludendo all’eresia gioviniana che ebbe diffusione, pur contenuta, nel territorio 
70 Cod. Theod. 16.10.2-13; 15; 18; 13; 25 del 392; 16.10.19.
71 Sotinel 2004, pp. 35-60.
72 Sulp. Sev. Mart., 13, 14.
73 Greg. Tur. glor. conf. 77.
74 Lizzi 1989, p. 59.
75 Lizzi 1989, p. 81; Näf 2011.
76 Binazzi 2010; in generale Binazzi 2008 e Binazzi 2012.
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piemontese)77; tra questi anche gli ebrei, intriganti, insinuanti, contaminati e impuri 
non meno dei pagani78. Abbiamo un piccolo dossier di iscrizioni giudaiche greche e la-
tine rinvenute nell’Italia settentrionale: si tratta di una dozzina scarsa di testimonianze, 
quasi tutte di natura funeraria e provenienti da contesti urbani, distribuite fra Aquileia, 
Concordia, Grado e Pola a oriente, Brescia e Milano nel centro della pianura, cui oc-
corre aggiungere la una nuova testimonianza piemontese recentemente pubblicata da 
Giovanni Mennella, doppiamente importante perché è l’unica del settore occidentale e 
proviene da un contesto rurale79. Il testo recita: Hic re/guiescit (?) / b(onae) m(emoriae) 
domna / Nebonia p(ii)s(sima) [O PRESELYTA] / in pace / vicset plus / menus annus / XC. 
Il supporto è una pietra fluviale, come nella più squisita tradizione locale, il nome della 
devota Nebonia non è ebraico né latino né germanico ma celtico, era una domina, cioè 
una proprietaria terriera che stava in campagna ove il paganesimo ancora era diffuso, il 
formulario è decisamente cristiano ma sul retro è rappresentata la menorah. Un esempio 
eccellente di incontro e di contaminazioni.
77 Serm. 73, 5.
78 Serm. 63, 3.
79 Mennella 2011.
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Il culto di Minerva nel bresciano. 
Geografia e forme del sacro fra interpretatio e innovazione
Introduzione 
Rispetto ai confini amministrativi dell’odierna provincia di Brescia, quelli dell’agro 
di età romana nel momento di massima espansione dopo le conquiste augustee erano 
più estesi, comprendendo anche parte dell’alto mantovano a est1 e dell’odierno Trentino 
sud-occidentale a nord-est, con le Valli Giudicarie e l’Alto Garda2. 
L’ampio territorio, molto vario per natura e caratteristiche geomorfologiche, è sud-
divisibile in tre macrosettori: a nord una zona alpina e prealpina articolata, da occidente 
verso oriente, nelle vallate della Valcamonica, della Val Trompia, della Val Sabbia e delle 
Giudicarie, rispettivamente solcate dal corso dei fiumi Oglio, Mella, Chiese e Sarca; 
nella fascia centrale una zona collinare pedemontana, delimitata dal lago d’Iseo a ovest 
e dal lago di Garda a est; a sud una vasta pianura, naturalmente delimitata dall’Oglio a 
ovest e a sud, dal Chiese a est.
Nel territorio nella seconda età del Ferro si sviluppano due culture distinte: a nord 
dal V secolo a.C. si afferma il gruppo Breno-Dos dell’Arca della Valcamonica, fortemen-
te gravitante verso il mondo alpino centro-orientale e in particolare verso la cultura re-
tica di Fritzens-Sanzeno, caratterizzato dall’uso di forme ceramiche caratteristiche, dalla 
 
 
1 La definizione del confine fra l’agro di Brixia, quello di Mantua e quello di Verona è controversa, sia 
per l’irregolarità della morfologia del territorio a sud del Garda attraversato dal Chiese, sia perché alcuni dati 
delle fonti letterarie ed epigrafiche sembrano in contraddizione fra loro. Così, a esempio, se da un lato un’e-
pigrafe da Guidizzolo (CIL V, 4038) con la tribù Fabia, bresciana, darebbe credito alla tesi che Guidizzolo, 
oggi ricadente nella giurisdizione mantovana, in epoca romana fosse in territorio bresciano, dall’altro tracce 
di limitatio tra Guidizzolo e Medole riconducibili al reticolato della centuriazione mantovana spingono a 
favore di un’appartenenza all’agro mantovano (Tozzi 1972, in particolare pp. 55-65 e 106-107).
2 Sull’argomento si vedano Buchi 2000; Paci 2000. Sull’alto Garda in età romana si veda Bassi 2013 
con bibliografia precedente. 
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prassi diffusa e radicata dell’incidere sulle rocce e dall’impiego di un scrittura preromana 
distinta e originale3. 
A sud, tra VI e IV secolo a.C. il territorio si trova invece al centro di vivaci scambi 
e contatti con il mondo veneto e golasecchiano, gravitando fortemente verso l’Etruria 
Padana. Come recenti ritrovamenti a Brescia, Roncadelle e Orzivecchi hanno ormai 
dimostrato, in questo periodo la pianura bresciana rappresenta un importante polo di 
confluenza commerciale e culturale fra suggestioni e prodotti greci ed etruschi destinati 
ai mercati locali e al centro Europa, attraverso l’alto Garda e la Valle dell’Adige.
Dalla fine del IV secolo a.C. Brixia diventa caput gentis cenomanorum e tutto il terri-
torio compreso fra la fascia pedemontana a nord e la pianura entra a fare parte della sfera 
di influenza celtico-cenomane, con forti proiezioni verso sud e verso est4.
Questa duplicità culturale si mantiene fino alla romanizzazione e in certo qual modo 
si riflette anche nel tema oggetto di interesse in questo contributo. 
Nella storia delle ricerche e degli studi più fortunata e felice è stata la parte settentrio-
nale della provincia, in particolare modo la Valcamonica, dove le scoperte archeologiche 
degli ultimi anni hanno permesso di compiere importanti progressi nella comprensione 
delle dinamiche di frequentazione antiche, consentendo di meglio chiarire anche temi 
articolati e complessi come quelli del sacro. L’eccezionale ritrovamento del santuario di 
Minerva di Breno, con uno spaccato stratigrafico ben leggibile dalla fine del VI secolo 
a.C. alla tarda antichità, ha aperto una finestra inattesa sui culti indigeni del territorio e 
sulle dinamiche di incontro, sovrapposizione e interpretazione con quelli ufficiali roma-
ni. In aggiunta, la collocazione in un contesto altrettanto ricco di dati ha permesso di 
collegare il santuario al territorio e alla comunità di riferimento, in una maniera unica 
e esemplare5. 
Ben diversa è la situazione nella fascia meridionale, dove, eccezione fatta per l’area 
urbana, molto più scarsi e disarticolati sono i dati a disposizione, spesso frutto di ritro-
vamenti datati o decontestualizzati. Questa discrepanza di informazioni si riflette neces-
sariamente anche in questo lavoro che a una prima parte dedicata ai territori alpini con 
ampio spazio ai dati di scavo fa seguire una seconda parte più incentrata sulla rilettura 
delle fonti epigrafiche e dei dati d’archivio. Le considerazioni che si propongono sono 
preliminari e vogliono offrire spunti di riflessione e discussione, impostando le basi per 
ricerche future.
3 Sulla cultura materiale cfr. De Marinis 1989, De Marinis 1992 e De Marinis 1999. Sulla scrit-
tura preromana una sintesi recente in Marretta, Solano 2014.
4 Su cui Arslan et alii 2008; Luogo per gli dei 2014.
5 Su cui Santuario di Minerva 2010.
189
Il culto dI MInerva nel brescIano
Il culto di Minerva, sul quale si concentrano le riflessioni proposte è ampiamente 
attestato nel bresciano, grazie a una decina di documenti epigrafici6, importanti elemen-
ti scultorei e consistenti tracce relative a luoghi di culto, stratigraficamente indagati e 
documentati (a Breno e Borno in Valcamonica). A questi si aggiungono, con un ampio 
margine di incertezza, i contesti di Pontevico e quello di Manerba di cui si dirà oltre. 
La maggior parte degli studiosi, fra cui Gian Luca Gregori7, ritiene che nel bresciano 
il culto di Minerva abbia un legame privilegiato con l’acqua, sotto forma di sorgente 
naturale o fiumi, e che esso sia diffuso prevalentemente nelle aree rurali, in modo ana-
logo a quanto si verifica nel milanese, nel veronese e nella bergamasca8. Sempre secondo 
Gregori è ipotizzabile che nel bresciano, e soprattutto nei territori adtributi «come del 
resto in gran parte dell’Italia settentrionale precedentemente occupata dai Galli e nelle 
stesse Gallie», Minerva fosse sentita come la continuazione di una divinità femminile 
locale9, come confermerebbe anche il fatto che la dea non compaia mai in associazione 
alle altre divinità della triade capitolina. 
L’analisi complessiva dei dati specifici relativi alla presenza di Minerva nel bresciano 
incrociati con quelli più generali relativi al quadro archeologico territoriale rivela una 
realtà complessa, in cui la diffusione e le caratteristiche del culto sembrano rispondere 
in maniera diversa a differenti strategie di romanizzazione in un territorio molto ampio 
e dal sostrato culturale variegato10.
I territori alpini 
Merita senz’altro un ruolo di primo piano nella presente trattazione il santuario di 
Minerva di Breno nella media Valcamonica, a pochi chilometri a nord della città romana 
di Cividate Camuno. Scoperto nel 1986 e allestito a Parco Archeologico dal 2007, il 
 
6 Prevalentemente concentrati nel I secolo d.C. (InscrIt X, V, 62; InscrIt X, V, 768; InscrIt X, V, 769; 
InscrIt X, V, 804; InscrIt X, V, 820; InscrIt X, V, 917; InscrIt X, V, 928; InscrIt X, V, 931; InscrIt X, V, 946; 
InscrIt X, V, 978), su cui Gregori 1999, p. 271.
7 Gregori 1999, pp. 270-271; Gregori 2010a, p. 186.
8 A parte Lovere nel Sebino occidentale che culturalmente gravita sulla Valcamonica, le dediche a 
Minerva restituite dall’attuale territorio bergamasco sono concentrate nel settore più meridionale della pro-
vincia, tra il fiume Serio e Oglio tra Martinengo, Cortenova e Bariano. Il culto è collegato ipoteticamente a 
un precedente celtico, Caldarini Mazzucchelli, Vavassori, Chiesa 1993, p. 103.
9 Così Gregori 2010a, p. 186. Egli riporta anche Mastrocinque, il quale fa notare come ciò che vale 
per Minerva per l’area gallica non sia necessariamente applicabile nei territori retici e veneti (Mastrocin-
que 1991, pp. 221-222).
10 Sull’importanza del contesto geografico e etnico ai fini di una più corretta comprensione dei culti si 
sofferma ampiamente anche Murgia 2013, pp. 3-12.
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sito rappresenta uno dei contesti di culto meglio indagati e conservati dell’arco alpino 
centro-orientale. 
Le più antiche evidenze emerse si riferiscono a un complesso cultuale all’aperto, or-
ganizzato nel pianoro tra una rupe tufacea interessata da grotte e cunicoli naturalmente 
scavati dall’acqua e il fiume Oglio. La natura del luogo, dalle singolari caratteristiche 
paesaggistiche, suscitò fin dall’antichità negli abitanti della media valle un senso di mi-
stero e una forte impressione di sacralità: a sporadiche frequentazioni avviate già agli 
inizi della prima età del Ferro seguì tra la fine del VI e gli inizi del V secolo a.C. una 
strutturazione dell’area con un ampio recinto e grandi altari in pietre a secco. Il rituale in 
questa fase prevedeva la reiterata accensione di fuochi, il sacrificio di animali e la deposi-
zione di offerte, costituite per lo più da prodotti della terra, ma anche da pani e focacce. 
Boccali e coppette recuperate in grande quantità rimandano inoltre a pratiche libatorie, 
in cui i contenitori erano usati per bere o nell’ambito di lavaggi e bagni rituali. Fin dal 
momento del ritrovamento il santuario protostorico di Spinera è stato accostato ai luo-
ghi di culto caratterizzati da aree per offerte combuste (Brandopferplätze), diffusamente 
attestati nell’arco alpino centro-orientale: dal punto di vista archeologico i siti interessati 
da roghi votivi hanno infatti come caratteristica distintiva la presenza di terreno carbo-
nioso unitamente a resti ossei calcinati, materiale ceramico frantumato e, in alcuni casi, 
oggetti metallici. Benchè l’effettiva natura cultuale di alcuni siti e la reale portata delle 
offerte siano ancora al centro di un ampio e acceso dibattito è opinione condivisa che il 
fenomeno dei roghi votivi abbia una durata temporale e una diffusione spaziale molto 
ampia. Iniziato nel Bronzo Medio, con attestazioni di frequentazione degli stessi siti già 
nel Bronzo Antico e nell’Eneolitico, esso conosce la massima fioritura tra la fine dell’età 
del Bronzo e la seconda età del Ferro per proseguire in alcuni casi fino alla romanizzazio-
ne (come a esempio a Stenico-Tn e al Rungger Egg-Bz) se non all’avanzata età romana 
(Cles e Mechel in Val di Non-Tn; Forgensee nella Germania meridionale) o addirittura 
all’alto Medioevo come nel caso del Pillerhöhe nel Tirolo Settentrionale11.
A Spinera di Breno dagli orizzonti di V secolo a.C. proviene un pendaglio-amuleto 
costituito da una placchetta di bronzo raffigurante una figura schematica su barca solare 
con terminazioni a teste di uccello acquatico, in cui è stata riconosciuta l’immagine della 
divinità venerata nel luogo, esito della fusione tra la cultura indigena delle vallate alpine 
e gli influssi centroitalici e adriatici, ma anche evidente richiamo a immagini diffuse sulle 
rocce incise della media valle12. 
11 Sui Brandopferplätze amplissima è la bibliografia di riferimento. Fra i contributi più recenti si ri-
manda a Marzatico 2001a, Marzatico 2001b e Marzatico 2001c; Gleirscher 2002, Gleirscher, 
Nothdurfter, Schubert 2002 con ampia bibliografia precedente; Insediamento fortificato 2007; Endriz-
zi, Degasperi, Marzatico 2009.
12 Rossi 2005.
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Sul finire dell’età del Ferro il netto aumento del quantitativo dei materiali indica 
chiaramente una frequentazione ‘comunitaria’ e sempre più intensiva del sito, che rap-
presenta senz’altro in questa fase un importante polo di aggregazione culturale. La ri-
levanza del santuario nel contesto territoriale indigeno fu ben compresa e abilmente 
sfruttata dai Romani che monumentalizzarono la conca di Spinera nel rispetto delle 
strutture protostoriche, riuscendo gradualmente a trasferire i contenuti del culto antico 
in un nuovo codice religioso. Non è azzardato pensare che nella scelta del luogo dove 
fondare la città simbolo dell’avvenuta pacificazione e del controllo sulla valle abbia gio-
cato un peso non indifferente anche la prossimità all’antico luogo di culto che venne 
a collocarsi come un santuario suburbano13. In età augustea, in concomitanza con la 
fondazione della città romana di Cividate Camuno a Spinera fu eretto un edificio mo-
numentale, poi rasato e ricoperto da una riedificazione in età flavia, di cui sono emersi 
diversi tratti, insufficienti per avere un quadro organico e dettagliato dell’impianto, ma 
utili a ricavarne una planimetria di massima fortemente assimilabile a quella dell’edificio 
successivo. Per questa fase dato di grande rilevanza è la documentata permanenza d’uso 
degli apprestamenti relativi al culto protostorico (fig. 1). 
Il santuario indigeno all’aperto e quello romano convissero fino all’età flavia, quando 
le strutture antiche vennero rispettosamente coperte e il culto si trasferì definitivamente 
nell’edificio romano. Lo sviluppo del culto romano di Minerva e la chiusura program-
matica del santuario etnico vanno messe in relazione con le vicende storiche che interes-
sarono la valle sotto i Flavi e in particolare con la concessione della cittadinanza romana 
ai Camunni e la promozione della comunità a Res Publica, con autonomia politica e 
amministrativa e magistrati propri. Si inquadrano del resto proprio in età flavia altri 
importanti fenomeni di rinnovamento ed espansione edilizia, come evidenziato nell’area 
degli edifici da spettacolo e nello spazio forense14. 
La struttura romana, di cui si conserva buona parte dell’impianto architettonico, fu 
impostata su quella giulio-claudia di cui venne ricalcata la planimetria di massima, con 
una serie di ambienti allineati addossati alla rupe retrostante e due ali laterali porticate 
che si protraevano verso il fiume delimitando un ampio cortile centrale. Le aule interne 
erano decorate da pavimenti a mosaico e affreschi alle pareti, mentre una serie di vasche 
e di fontane abbellivano l’intero complesso e ne sottolineavano lo stretto legame con 
l’acqua. Nel vano centrale una nicchia sopraelevata ospitava la statua di culto: una copia 
13 In relazione ai Brandopferplätze Paul Gleirscher distingue tra i piccoli santuari tipici dei villaggi e 
quelli a risonanza più ampia, a carattere sovra regionale (Gleirscher 2002). Per i santuari veneti Loredana 
Capuis ha proposto una classificazione articolata in santuari suburbani (entro un raggio di 1 o 2 km dal 
centro abitato), extraurbani (tra 10 e 15 km) e territoriali (non facenti capo a un preciso centro abitato). 
Cfr. Capuis 2002, pp. 237-240.
14 Principe ed eroe 2005; Spazi pubblici e privati 2011; Teatro e anfiteatro 2004.
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romana in marmo greco di un originale di V secolo a.C. raffigurante la dea Athena/
Minerva15 (fig. 2). L’immagine «che certamente può essere letta come l’interpretatio ro-
mana di una più antica divinità indigena legata al culto della acque»16 doveva affermare 
in chiave ideologica e politica l’avvenuta conquista del territorio. Nella prima edizione 
del 1988 curata da Cesare Saletti la statua è stata riferita a età flavia, sulla base di consi-
derazioni stilistiche e storiche17. Le campagne archeologiche successive, con la scoperta 
dell’edificio augusteo e del precedente indigeno, hanno portato Filli Rossi a proporre un 
innalzamento della cronologia, ipotizzando la presenza di un simulacro a Minerva già 
nel primo santuario augusteo. L’ipotesi, formulata sulla base di alcuni reperti18, potrebbe 
essere avvallata anche dall’attestata presenza di una scultura colta di elevata e raffina-
ta qualità artistica già in epoca giulio-claudia, esemplificata dal nudo eroico rinvenuto 
nell’area del foro di Cividate Camuno19. In aggiunta, il ritrovamento di una ricca domus 
privata nell’area poi occupata dal foro testimonia il notevole livello culturale ed econo-
mico della società camuna nei primi decenni dell’impero e la volontà di raggiungere 
un’immagine ‘urbana’ anche nell’ambito privato20. 
Dopo una nuova ristrutturazione in età severiana l’edificio di culto di Breno venne 
disattivato intorno alla fine del IV secolo d.C., in concomitanza con l’avvio della cristia-
nizzazione della valle. La memoria della sacralità del luogo continuò tuttavia a resistere 
nel tempo, come testimonia l’edificazione, non molto lontano, di una chiesa dedicata 
a Santa Maria ‘al ponte di Minerva’. La situazione è molto simile a quella di Marano di 
Valpolicella, dove è stato oggetto di recente scoperta e ‘riscoperta’ un edificio di I-II seco-
lo d.C. dedicato a Minerva, assimilabile ai fana celtici, impostato su un precedente tardo 
repubblicano, a sua volta edificato in un’area già sede nell’età del Ferro di manifestazioni 
cultuali incentrate sull’accensione di roghi rituali e la deposizione di offerte combuste, 
secondo forme ricollegabili a quelle dei Brandopferplätze21. La memoria del culto pagano 
echeggia nei toponimi Santa Maria di Minerbe o Minervii cui è intitolata una chiesa 
edificata non lontano dal santuario22.
15 La statua, vestita di un lungo chitone con egida a scaglie con Gorgone e serpentelli penduli, aveva 
la testa (mancante) sormontata da un elmo attico con Sfinge. Stante, appoggiata sulla gamba destra e con la 
sinistra piegata al ginocchio, la dea doveva avere in origine il braccio destro proteso verso il basso e quello 
sinistro sollevato lateralmente, probabilmente a reggere una lancia.
16 Rossi 2010, p. 182.
17 Saletti 1988.
18 L'evidenza è suggerita tra l'altro da una coppetta a pareti sottili con dedica ME in caratteri camuni 
(Rossi 1999) e dal ritrovamento, nei livelli augustei, di una di una piccola terracotta votiva raffigurante 
Vittoria su globo, iconografia frequentemente collegata a Minerva (Rossi 2000 e Rossi 2010, p. 182). 
19 Principe ed eroe 2005.
20 Spazi pubblici e privati 2011, p. 5. 
21 Bruno 2012.
22 Buonopane 2003; Bruno 2012. Sull’argomento, con rimandi anche a casi analoghi fra area tren-
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Scarse rispetto alla lunga vita del santuario sono le dediche votive recuperate a Breno: 
si tratta di una lastra in marmo a forma di arula23 dedicata Minervae da L(ucius) Decius 
Primus, forse da identificare con un personaggio di spicco nella Valcamonica romana, 
già noto da un’iscrizione funeraria da Losine che lo ricorda come edile insieme ai due 
figli, decurioni, e alla moglie24.
Si aggiungono una piccola base, probabilmente di statuetta25, dedicata da M(arcus) 
Statius Valens e infine una bella mensa triangolare in marmo26 dedicata da L(ucius) 
Naevius Secundus. Il supporto, originale e per ora attestato solo in Valcamonica e a 
Monte San Martino di Riva del Garda,. era funzionale a sostenere offerte (fig. 3)27. Ol-
tre a pochi frammenti che non aggiungono dati nuovi, chiude il piccolo corpus un’ara 
in pietra locale, rozzamente incisa, dove il dedicante rimane anonimo, perché indicato 
dalle sole iniziali Q P S 28. 
In generale si osserva come i devoti siano prevalentemente uomini (unica eccezione 
nel territorio Munatia Secunda da Lovere29), sia peregrini, sia cittadini romani, e come 
tutte le dediche abbiano un formulario estremamente ridotto. 
Niente conferma la natura salutare di Minerva, valenza esplicitata invece a esempio 
nel noto santuario presso Travo in Valle Trebbia dove la dea è detta anche Medica o 
Memor30.
Il ruolo politico del culto, come sottolineato da Filli Rossi e ribadito anche da John 
Scheid, appare determinante31.
Nella media Valcamonica un altro luogo di culto a Minerva si trovava a Borno. In 
questo caso molto diversi rispetto a Breno sono il contesto geografico e archeologico. 
Borno si trova in una convalle laterale della Valcamonica, su un altopiano posto tra la 
Valcamonica e la bergamasca Val di Scalve, in una zona sede di diversi centri cerimoniali 
calcolitici attivi e frequentati in alcuni casi fino alla tarda età del Ferro32. Lungo la via di 
collegamento tra l’altopiano e il fondovalle tra il 1995 e il 1997 nella località Calanno 
indagini archeologiche hanno messo in luce resti di un edificio romano, impostato in 
tina e alto Garda si veda anche Bassi 2003.
23 St. 53223. AE 1991, 843, Gregori 2010a, p. 188.
24 Sul personaggio Gregori 1999, pp. 153, 292.
25 St. 123801. AE 1991, 845, Gregori 2010a, p. 189.
26 St. 62799. AE 1991, 846, Gregori 2010a, pp. 190-191. 
27 Si veda infra.
28 St. 53221. AE 1991, 844, Gregori 2010a, pp. 188-189.
29 Si veda infra.
30 Per cui in generale Minerva Medica 2008. 
31 Scheid 2010.
32 Su cui Fedele 1990, Fedele 2006; Poggiani Keller 2002, Poggiani Keller 2006, Poggiani 
Keller 2009a e Poggiani Keller 2009b.
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un’area già frequentata nell’età del Ferro, nei pressi di un torrente. L’edificio consisteva 
in un ampio vano rettangolare con piano pavimentale in cocciopesto e pareti decorate da 
intonaci colorati e finti marmi. Le strutture proseguivano verso nord, oltre i limiti dello 
scavo, suggerendo l’esistenza di un altro vano e di un’area aperta annessa33. Nell’areale 
esterno alcune fossette strutturate erano probabilmente funzionali alla tesaurizzazione 
di materiale combusto (carboni, ciottoli, legno?), esito di piccoli fuochi testimoniati da 
tracce di accumuli carboniosi in diversi punti dell’area. 
Le caratteristiche di monumentalità del sito e il ritrovamento di una mensa dedicata 
a Minerva34 hanno suggerito un’interpretazione in senso cultuale del contesto35. 
La mensa è dedicata dal peregrino Vesbaedus Ambici f(ilius), lo stesso che a Minerva 
avrebbe dedicato anche un’altra ara trovata sempre a Borno, nello scavo delle fondazione 
dell’ex cinema parrocchiale e oggi dispersa36 (fig. 4). 
Aiuta senz’altro a meglio chiarire la natura del sito di Borno la particolare colloca-
zione. Citando un recente lavoro di Emanuela Murgia «È evidente che la possibilità 
di comprendere le modalità attraverso le quali la romanizzazione modificò l’esistente 
comporta, inevitabilmente, una conoscenza della religiosità preesistente»37. Come già 
sottolineato il contesto si trova su un antico percorso che collegava Cividate Camuno e 
il fondovalle all’altopiano di Ossimo-Borno e quindi alla bergamasca. Non lontano dal 
sito archeologico scoperto in località Calanno e a esso direttamente collegata è una vasta 
area con incisioni rupestri, individuata in comune di Piancogno, estesa su un pendio 
terrazzato che guarda il fondovalle, a pochi chilometri a sud della piana occupata da 
Cividate Camuno, fra 600 e 700 metri s.l.m. Le rocce incise, oltre una settantina, si 
distinguono nel panorama camuno per l’abbondanza di motivi della tarda età del Ferro: 
numerose, oltre una cinquantina, sono le iscrizioni in carattere nord etrusco di tipo 
camuno, associate a caratteristici coltelli dalla lama sinuosa e dal puntale ancoriforme 
noti come ‘tipo Introbio’ e ad asce a lama espansa del tipo Ornavasso, oggetti entrambi 
databili fra la fine del II e I secolo a.C. Le iscrizioni, in stretta relazione con i coltelli e 
le asce, a volte sono sovrapposte, a volte sottoposte ad essi, in un insieme studiato e evi-
dentemente pensato che doveva immediatamente riproporre e richiamare un linguaggio 
simbolico e scritto codificato, evocativo di un particolare status sociale e culturale che, 
data l’abbondanza di armi sembra rimandare a un universo prevalentemente maschile. 
Fra gli aspetti più interessanti vi è la presenza di un discreto numero di alfabetari, tre 
completi e uno spezzone preromani, anch’essi associati ai coltelli. Completano il quadro 
33 Rossi 1998. 
34 InscrIt X, V, 1179 Gregori 2010a, p. 187. 
35 Rossi 1998; Solano 2007a e Solano 2010b.
36 InscrIt X, V 1180. Gregori 2010a, p. 187.
37 Murgia 2013, p. 315.
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anche due alfabetari in caratteri latini tardorepubblicani, tracciati isolati su roccioni 
verticali. Il complesso, già noto e edito negli anni Novanta38, è oggetto di un recente 
progetto di revisione e interpretazione da parte della Soprintendenza per i Beni Arche-
ologici39. L’impressione, sulla base anche di quanto recenti ricerche anche in altri punti 
della Valcamonica stanno dimostrando40 è che si tratti di una sorta di grande santuario 
a cielo aperto in cui la conoscenza e la pratica della scrittura insieme all’ostentazione 
di simboli di prestigio e potere giocavano un ruolo determinante. Sulle rocce sono ri-
proposti oggetti carichi di un significato simbolico, gli stessi che, con soluzioni e esiti 
romani, si ritrovano nei corredi delle tombe di età romana di Borno41. A Borno, sempre 
in località Calanno nel 1984-1985 fu scavata una necropoli romana di I-II secolo d.C., 
con ricchi corredi, con oggetti di tradizione protostorica quali coltelli “tipo Lovere”, che 
rappresentano l’evoluzione romana del tipo Introbio, numerosi pendagli e amuleti, stili 
e oggetti legati alla scrittura. La peculiarità della necropoli ha fatto ipotizzare che si trat-
tasse delle tombe di esponenti di una specifica classe sociale, forse sacerdoti42. Evidente 
ci appare un collegamento, non solo spaziale, con l’area istoriata di Piancogno e con 
una insistente e programmata volontà di ostentazione della conoscenza della scrittura, 
prerogativa di uno specifico gruppo emergente43. 
Appare importante osservare come Piancogno sia affacciato sul fondovalle dove dopo 
la storica conquista romana del 16 a.C. sorgerà Cividate Camuno. Mentre a Cividate 
Camuno fin dall’età augustea si assiste a un veloce adeguamento dell’aristocrazia locale 
ai nuovi modelli romani, in area extraurbana invece persistono o resistono più a lungo 
i modelli preesistenti. Come dimostrato dal caso di Piancogno, ma anche da altri ana-
loghi della media valle, fra cui Berzo Demo-Loa44 proprio sul finire dell’età del Ferro, 
fra II e I secolo a.C., alcuni luoghi particolari della media valle vengono intensamente 
frequentati, alla pari di quanto registrato nel santuario protostorico di Spinera di Breno. 
È sempre sul finire dell’età del Ferro che si assiste anche a una rifrequentazione dei centri 
cerimoniali dell’età del Rame di Cemmo e Ossimo-Pat.
L’edificio romano indagato a Borno, in stretta relazione con l’area incisa di Pian-
cogno e con la necropoli di I e II secolo d.C., aveva sicuramente un carattere sacro, 
38 Sul contesto si rimanda a Priuli 1993. 
39 La verifica del contesto è stata avviata nel 2013 nell’ambito del Progetto di Monitoraggio dell’Arte 
Rupestre della Valcamonica L. 77/2012. Oltre alla scrivente ha partecipato A. Marretta e ha collaborato A. 
Priuli.
40 Marretta, Solano 2014.
41 Jorio 1999.
42 Jorio 1999. 
43 Considerazioni sui coltelli in relazione alla scrittura sono in Solano 2007b e in Marretta, Sola-
no 2014. 
44 Marretta, Solano 2014.
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riconducibile a un sostrato culturale complesso, che si potrà comprendere appieno solo 
con un’analisi ampia del contesto territoriale. Il ritrovamento di due dediche votive a 
Mercurio reimpiegate nella chiesa parrocchiale e in una chiesetta campestre di Borno45 
possono forse aggiungersi a questo già articolato quadro, suggerendo un possibile carat-
tere polivalente del culto. Come noto Mercurio, divinità legata ai traffici commerciali 
e in senso più lato al passaggio, ricorrente lungo antichi percorsi, è divinità connessa 
anche al mondo funerario, facendosi garante del passaggio delle anime nell’aldilà. Il 
dio, in Valcamonica il più popolare dopo Minerva46, è molto diffuso nell’agro brescia-
no47 e nel territorio trentino48, al punto da collocarsi al primo posto come dedicazioni. 
L’associazione tra luogo di culto e sfera funeraria, inconsueta per il mondo romano, è 
attestata in Valcamonica in un’area cultuale in uso fra protostoria ed età romana a Capo 
di Ponte-Le Sante49, ed è presente nel mondo alpino50 e in ambito gallo-germanico51 
in relazione a culti indigeni. La prassi affonda le radici nell’età del Rame, come recenti 
studi hanno dimostrato per l’area alpina. Suggestiva ipotesi è quindi pensare per Borno 
a un’ambivalenza di culto, assimilato in età romana da Minerva e Mercurio, eredi delle 
prerogative e dei poteri propri di divinità indigene ‘territoriali’. È sicuramente la memo-
ria della sacralità del luogo l’elemento chiave per comprendere la natura delle scoperte 
archeologiche, collegate a una sorte di “paesaggio sacro” che può essere compreso solo in 
una prospettiva allargata, abbracciando anche Piancogno.
Appare interessante notare infine come a Borno sia una delle dediche a Minerva52, 
sia una di quelle a Mercurio53 siano incise sui lati di lastre di pietra rettangolari, adibite 
verosimilmente a mense votive, collocate evidentemente in maniera da potere essere 
viste e lette da ogni parte. L’analogia dei monumenti sembra suggerirne la collocazione 
45 CIL V, 4941 = IB 777 = InscrIt X, V, 1173 (dalla chiesa Parrocchiale); CIL V, 4943 = IB 779 = 
InscrIt X, V 1175 (dalla chiesetta di S. Fiorino).
46 Oltre alle già menzionate epigrafi da Borno sono dedicate al dio due iscrizioni da Cividate Camuno 
(CIL V, 4942 = IB 778 – InscrIt X, V 1174 e CIL V, 4944 = IB 780 – InscrIt, X, V 1176). Gli scrittori locali 
del XVII secolo (Ormanico, Rossi), ricordano inoltre anche una terza dedica da Cividate, inserita fra le 
falsae et alienae dal Mommsen. 
47 Ricordato in ben trentacinque iscrizioni.
48 Menzionato in tre sole epigrafi, è tuttavia raffigurato in una ventina di bronzetti, cfr. Ciurletti 
2007, p. 61.
49 Solano 2010b e Solano 2010c.
50 Fra i casi più noti ricordo quello di Wilten, presso Innsbruck dove vicino ad un’area ad incinerazio-
ne del tipo Opferplatz con altare di ceneri in uso dal 50 a.C. al I secolo d.C. si è sviluppata nel II secolo d.C. 
una necropoli. Sull’interpretazione del ritrovamento vedasi Höck, Zanier 2002 con relativi riferimenti 
bibliografici.
51 Hatt 1975; Rodwell 1980, pp. 382-383 e 393.
52 InscrIt X, V 1179.
53 CIL V, 4941 = IB 777 = InscrIt X, V, 1173.
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in un medesimo contesto. Tale tipologia di supporto epigrafico è piuttosto rara e trova 
confronti sempre in Valcamonica a Cividate Camuno54 e a Breno-Spinera55 e, al di fuori 
della valle, nella Regio X solo in tre casi da Monte San Martino di Riva del Garda (Tn)56, 
dove dal III secolo a.C. al IV secolo d.C. fu attivo un luogo di culto polivalente impo-
stato su un santuario indigeno. La frequentazione protostorica del sito, tuttora oggetto 
di indagine archeologica, è testimoniata da un ricco deposito carbonioso con materiali 
ceramici e metallici riferibili a un luogo di culto all’aperto tipo Brandopferplatz. I mate-
riali indicano l’importante ruolo di cerniera culturale fra il gruppo Fritzens-Sanzeno e 
quello della Valcamonica57. Con l’età romana sul luogo venne impostato un santuario 
monumentale extraurbano, con una complessa architettura a più ambienti disposti su 
diversi livelli e con cortile centrale. 
Dal sito provengono statuette in terracotta e bronzetti votivi a Minerva, Mercurio 
e a Iside/Fortuna che rimandano a diverse divinità del pantheon romano e interessanti 
documenti epigrafici, fra cui alcuni in caratteri latini, ma in lingua indigena, che testi-
moniano la progressiva romanizzazione delle popolazioni indigene e insieme la tenace 
sopravvivenza del sostrato religioso e linguistico locale58. 
Al santuario del Monte San Martino, in considerazione della posizione del sito, degli 
aspetti topografici e ambientali e architettonico-monumentali, di echi toponomastici 
e sulla base del rinvenimento di reperti di natura non prettamente cultuale sono state 
attribuite anche funzioni di incontro, di scambio, di commercio, di mercato, di ricovero 
di bestiame e di controllo della viabilità territoriale59. L’interpretazione è in linea con 
quanto sostenuto da più parti circa l’importante funzione aggregativa socio-culturale 
ricoperta ovunque dai santuari, che costituivano nel territorio luoghi di frontiera, di 
contatto e mediazione di modelli e interessi di comunità diverse, configurandosi come 
«entità essenziali per il funzionamento delle società antiche»60.
Anche per la Valcamonica l’ubicazione del santuario di Borno, lungo l’asse viario di 
collegamento tra il fondovalle e Cividate Camuno e la Val di Scalve, al centro di un’area 
di intenso sfruttamento minerario, così come quella del santuario di Breno, a ridosso 
dello sbarramento naturale costituito dal gruppo colle del Barberino–collina del Castello 
di Breno, e in prossimità di Cividate Camuno e al collegamento con la Val Trompia e la 
54 CIL V, 4936 = IB 772 = InscrIt X, V, 1163 e InscrIt X, V 1247, dalla rupe di S. Stefano, la prima 
con dedica Diis et Deabus, la seconda con la scritta Donum. 
55 La mensa, in marmo bianco, triangolare con volute terminali, è dedicata a Minerva.
56 Paci 1993; Ciurletti 2002, pp. 728-729; Bassi 2003, pp. 17-19; Valvo 2007.
57 Marzatico 2007.
58 Sul santuario di Monte San Martino si veda da ultimo Fra il Garda e le Alpi di Ledro 2007; sulle 
iscrizioni Valvo 2007 con precedenti riferimenti bibliografici.
59 Ciurletti 2007, pp. 45-46 e 66-71.
60 Pacciarelli, Sassatelli 1997, pp.12-13.
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Val Sabbia, caratterizzano questi luoghi come centri di incontro e aggregazione cultura-
le, oltre che come forme di demarcazione e di controllo strategico del territorio61. 
Secondo tale logica topografica non appare infondata l’ipotesi di collocare un terzo 
luogo di culto dedicato a Minerva a Lovere, nei pressi del colle di San Maurizio lungo 
la direttrice di collegamento tra la Valcamonica, la Val Cavallina e la bergamasca, come 
suggerirebbe il ritrovamento in una grotta sotterranea di due are offerte a tale divinità 
in un caso da un peregrino (Sex. Secci f.), nell’altro da una donna (Munatia Secunda)62. 
A parte la Valcamonica le uniche attestazioni di culto a Minerva dalle altre vallate 
montane sono dalla Valtrompia. Una dedica a Minerva, molto rovinata, è da Vobarno: 
si tratta dell’unico caso del bresciano in cui Minerva compare insieme a un’altra divinità, 
in questo caso Marte63. Da Gardone, frazione Inzino, proviene una dedica a Minerva, 
reimpiegata nella chiesa parrocchiale insieme ad altre iscrizioni fra cui una con dedica a 
Mercurio e una con dedica a Tullino, divinità indigena non altrimenti attestata. Dalla 
zona proviene anche una dedica alle Ninfe e un’applique bronzea con busto di Giove64. 
La polivalenza di culti accomuna il luogo ai santuari d’altura di Borno e Monte San 
Martino, ma la mancanza di riscontri archeologici e l’esiguità dei dati impediscono di 
proporre fondate ipotesi sull’originaria collocazione e destinazione delle epigrafi.
Spostandoci verso la pianura forti affinità con il santuario di Breno ritroviamo a 
Pontevico, dove in località Madonna di Ripa d’Oglio, su un’ansa del fiume Oglio, nei 
pressi dell’attuale via del Porto e via Ponticelli che coincide con l’antico percorso che 
collegava Brescia a Cremona65 a partire dalla fine degli anni Settanta furono individuati 
resti consistenti di un edificio romano66. 
Si riferiscono alla fase più antica, di età augustea, un lembo di pavimento in coccio-
pesto rosato con tessere di mosaico e scarsi frammenti ceramici fra cui vernice nera; a 
un momento successivo, inquadrabile entro il I secolo d.C. si datano resti di un edificio, 
costituito da due ampi vani allungati pavimentati in mattoni con corridoio centrale. Ab-
61 La stessa valenza è stata attribuita ai centri cerimoniali dell’età del Rame (Poggiani Keller 2006, 
p. 246), forse da intendersi anche come punti nodali su cui si imperniavano i territori di caccia, pascolo e 
competenze intertribali (Fedele 1990, p. 258 e Fedele 2007, pp. 63-64). In ambito veneto, la disposizione 
a raggiera dei santuari atestini sembra rispondere a una funzione di tutela nei confronti dell’abitato. I luoghi 
di culto, collocati in punti strategici assumono quasi «la funzione di cippi sacri che delimitano, come una 
sorta di pomoerium sui generis, tutta l’area urbanizzata» (Maggiani 2002, p. 78). 
62 CIL V 4945 = InscrIt X, V, 1177; CIL V 4946 = InscrIt X, V 1178; Vavassori 1993, pp. 193-194; 
Gregori 2010a, p. 187.
63 Gregori 2010a, nt. 10, p. 186.
64 Carta Archeologica Brescia 1991, p. 165.
65 Non lontano una lapide cita l’iscrizione Transitus Communitatis Pontis Vici. 
66 Nel 1977 il comune promosse alcuni saggi archeologici condotti in maniera volontaristica e appas-
sionata; nel 1987 la Soprintendenza per i Beni Archeologici  promosse un intervento di scavo sistematico 
che portò all’individuazione di un'articolata stratigrafia. 
199
Il culto dI MInerva nel brescIano
bondante ceramica comune proveniente dai livelli di questa fase non appare significativa 
ai fini dell’interpretazione funzionale del contesto. L’edificio fu quindi interessato da un 
violento incendio che causò il crollo degli alzati. Seguirono interventi di risistemazione 
fra I e II secolo d.C. e una riorganizzazione dell’area in età tardo antica. Il complesso fu 
quindi nuovamente distrutto e ristrutturato per poi essere abbandonato intorno al IV 
secolo d.C. Le strutture della prima età imperiale sono state interpretate come edificio 
rustico, mentre le successive, soprattutto quelle tardoantiche per l’abbondanza di mo-
nete (in prevalenza di piccolo taglio), hanno lasciato ipotizzare la presenza nell’area o 
di strutture di servizio collegate a un santuario o di botteghe connesse ad attività com-
merciali, forse legate ai transiti che si svolgevano lungo la riva del fiume e lungo la via di 
attraversamento del territorio, da Manerbio verso Cremona67. 
Nelle vicinanze sono state ritrovate una statuina in bronzo raffigurante Minerva e una 
dedica alla dea, elementi che lasciano aperta l’ipotesi che si trattasse di un luogo di culto 
(fig. 5). Nell’area sorge tuttora un santuario dedicato alla Madonna di Ripa d’Oglio. 
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La documentazione epigrafica relativa a un culto riservato a Minerva nell’ager brixia-
nus al di fuori delle vallate alpine68 si limita a undici attestazioni: Bedizzole69, Mazzano70, 
Nuvolera71, Maderno72, Manerba73, Sirmione74, Verziano75, Onzato76 (frazione di Castel 
Mella), Manerbio77, Pontevico78 e Orzinuovi79 (fig. 6). 
67 Rossi 1988.
68 Si omette volutamente dall’analisi Brixia, dove si conoscono ben quattro epigrafi. Le dediche ritrova-
te nel municipium potrebbero infatti essere state commissionate in onore di una delle componenti femminili 
della triade capitolina e quindi rimandare a un culto statale e pertanto non rientrare nel tema della nostra 
indagine. Per le dediche finora recuperate nella colonia Augusta Civica Brixia, Gregori 2010a, p. 186.
69 CIL V, 4277, InscrIt X, 5, 820.
70 CIL V, 4275, InscrIt X, 5, 768. 
71 CIL V, 4281, InscrIt X, 5, 769.
72 CIL V, 4856, InscrIt X, 5, 1018.
73 CIL V, 4276, InscrIt X, 5, 804.
74 Guidorizzi 2000.
75 CIL V, 4280 , InscrIt X, 5, 931
76 CIL V, 4274, InscrIt X, 5, 946.
77 CIL V, 4162, InscrIt X, 5, 917.
78 CIL V, 4126, InscrIt X, 5, 928.
79 CIL V, 4279, InscrIt X, 5, 978.
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In tutti i casi resta sconosciuto il contesto originario in cui erano esposte le epigrafi, 
che sono state per lo più rinvenute in condizione di riutilizzo, anche se in alcune situa-
zioni si può supporre che il materiale epigrafico non sia stato traslato a grande distanza 
dal luogo di collocazione primario80.
Della quasi totalità dei dedicanti si conserva il nome. Sono privati che acquistano e 
donano un altare singolarmente o in compagnia di un familiare. In otto casi (Manerbio, 
Pontevico, Onzato, Bedizzole, Mazzano, Nuvolera, Manerba, Maderno) si è certi che le 
are erano state offerte dai fedeli per manifestare l’avvenuto scioglimento di una promes-
sa, ma in nessun caso è esplicitato il motivo dell’atto devozionale.
C. Lucretius Hermes di Manerba doveva essere personaggio di una certa agiatezza, 
forse derivatagli dall’avere ereditato una parte dei beni del padre adottivo81, e un liberto 
era C. Maesius Encolpus a Bedizzole; gli altri committenti erano privi di cittadinanza 
romana, come Laumus Saecilli f. a Mazzano e Primio Esdri Mancili f. a Verziano, o ap-
partenevano a famiglie di recente romanizzazione, come M. et G. Valeri Senecionis fili a 
Nuvolera e Seneca Magia Magi f. a Pontevico82. 
Fratelli sono Marcus, Lucius e Publius di Sirmione, appartenenti alla gens Viria, che 
si suppone originaria della città di Brixia83, così come fratelli erano Marcus et Gaius di 
Nuvolera. Decisamente ridotta appare invece la componente femminile: Seneca Magia a 
Pontevico e Cornelia Catulla a Manerbio84.
Le dimensioni piuttosto notevoli di alcune are (Mazzano, Nuvolera, Maderno, Pon-
tevico) manifestano in modo esplicito la disponibilità finanziaria degli acquirenti, ma 
almeno nei primi tre esempi la relativa vicinanza dei luoghi di provenienza alle cave della 
materia prima, il Botticino, avrà determinato un abbattimento dei costi dei manufatti. 
Salvo poche eccezioni, i supporti epigrafici sono realizzati in pietra locale85 e alcuni dei 
centri che hanno restituito monumenti di una certa dimensione (Mazzano e Bedizzole) 
si trovano lungo la via ‘Gallica’ che, superato il Chiese a Pontenove si dirigeva a De-
80 Potrebbe essere il caso dell’iscrizione votiva di C. Lucretius Hermes, rinvenuta sulla Rocca di Maner-
ba, in cui anche la critica più recente, Roffia 2004, pp. 117-118, è propensa a ubicarvi un luogo di culto 
alla divinità sulla base del toponimo moderno; per i risultati delle indagini archeologiche condotte nell’area 
e di recente pubblicate, Brogiolo 2011, p. 10.
81 Roffia 2004, p. 117.
82 Gregori 2010a, p. 186.
83 Guidorizzi 2000, p. 288.
84 Sulla minore rappresentatività delle donne anche nelle iscrizioni della vicina Valcamonica, Gregori 
2010a, pp. 191-192 e Solano in questa sede. 
85 In questo litotipo sono ricavati il cippo rinvenuto a Sirmione, Guidorizzi 2000, p. 285, le are di 
Nuvolera, di Bedizzole, di Maderno e di Pontevico. Sono genericamente definiti calcare i supporti delle 
epigrafi di Orzinuovi, Onzato, Verziano, Mazzano; di marmo bianco è detta l’epigrafe di Manerba, Roffia 
2004, p. 117, mentre «marmo pellegrino e fino di color tutto sanguigno» l’ara da Manerbio. 
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senzano e da lì a Peschiera e a Verona86; altri (Nuvolera) erano serviti dall’importante 
direttrice viaria rappresentata da una diramazione della via “Gallica”87 che raggiungeva 
le valli Giudicarie. 
La produzione in Botticino88 appare standardizzata e quasi sempre scevra da aspetti 
decorativi. Si distacca dal panorama generale l’altare di Pontevico (fig. 7) in quanto è 
l’unico a presentare un festone di foglie e di fiori a inquadramento del testo, che lo ren-
de, insieme alle proporzioni non modeste, un dono di pregio. Di un certo valore doveva 
essere anche l’ara di Manerba, commissionata da C. Lucretius Hermes, del quale avremo 
occasione di riparlare. Andata dispersa, essa è conosciuta per essere stata riportata già 
alla fine del XV secolo nel codice Parisinus del Ferrarino e riprodotta con il disegno nel 
successivo codice Mediceo89. Tra le testimonianze prese in esame è la seconda detta in 
marmo90 ed è l’unica a mostrare almeno su tre lati una modanatura di profilatura del 
campo epigrafico.
Interessante è osservare la concentrazione delle dediche nella regione collinare tra 
Brescia e la sponda occidentale del Benaco: Mazzano, Bedizzole, Nuvolera, Maderno, 
Manerba e Sirmione (fig. 6), area contraddistinta durante l’età imperiale soprattutto dal-
la presenza di ville, in cui trovavano occupazione diversi liberti, come ricorda l’iscrizione 
di C. Lucretius Erasmus murata nella pieve di Manerba o la già menzionata da Bedizzo-
le91. Nei primi due secoli dell’impero è documentata nei pressi della Pieve di Nuvolento 
una villa, di cui una porzione è stata scavata a partire dagli anni Ottanta del secolo scor-
so. Nella fase di II-inizi III secolo d.C. il suo proprietario fu probabilmente il senatore 
Marcus Laelius [---] 92. Nel comprensorio del complesso residenziale mancano sino a ora 
tracce di nuclei abitativi accentrati e le evidenze sembrano restituire piuttosto il quadro 
di un insediamento sparso caratterizzato per l’appunto da ville e da piccoli nuclei93.
86 Guerrini 1951, p. 61; Bosio 1991, pp. 100-101.
87 Rossi 2012, p. 13. Sulla viabilità in questa porzione di territorio, oltre a Levi 1975, p. 192, Gre-
gori 2012, nt. 1, p. 21 e bibliografia.
88 Sull’impiego di questa pietra nel bresciano e nel cremonese, Scuderi 2004, pp. 370-371.
89 Roffia 2004, p. 117, fig. 5. Dall’età rinascimentale si ha notizia del rinvenimento nella stessa loca-
lità di altre due dediche a Minerva e di una a Ercole, considerate però false dal Mommsen (CIL V, 470; CIL 
V 528; CIL V, 530).
90 Cfr. l’ara di Manerbio citata a nt. 85.
91 Anche a Pontenove è nota la presenza di liberti e di liberte, Guerrini 1951, p. 58. Sull’argomento, 
cfr. anche Gregori 2012, p. 21.
92 Gregori 2012 p. 21.
93 Rossi 2012, pp. 13-14, 19. Gregori 2012 p. 21, ipotizza invece nei pressi di Nuvolento l’esistenza 
di un insediamento minore, favorito in questo caso dalla fortunata posizione geografica della località nei 
pressi di itinerari che mettevano in comunicazione la pianura bresciana e le valli da un lato, Brixia e Verona 
dall’altro.
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Del già citato C. Lucretius Hermes di Manerba si sa che fu alumnus piissimus del liber-
to C. Lucretius Erasmus. Costui, vissuto fra la seconda metà del I e la metà del II secolo 
d.C., fu forse il proprietario di una delle residenze individuate nella località, dove si fece 
seppellire secondo l’abitudine assai diffusa a Roma e nelle province e ben documentata 
nella zona del Garda94. Egli doveva essere di condizione economica decisamente agiata, 
come dimostra la base su cui è apposta l’iscrizione, il possesso in essa ricordato di un nu-
mero imprecisato di liberti e di liberte e soprattutto la dichiarazione del ruolo di seviro 
Augustale gratuitus a Brescia e a Trento95. 
L’iscrizione del suo alumnus riveste un interesse per la località di ritrovamento, la 
Rocca di Manerba, poiché qui è stata ipotizzata l’esistenza di un luogo di venerazione 
a Minerva sulla base del toponimo e alla luce dell’interpretazione dei dati archeologici 
scaturiti nel corso delle indagini condotte in varie occasioni96. 
Il contesto territoriale in cui sono state rinvenute le iscrizioni in onore di Minerva 
a Mazzano e a Nuvolera doveva essere caratterizzato nel periodo romano da una vita 
intensa, di cui elemento trainante era l’agricoltura, che trovava elementi favorevoli nella 
fertilità del suolo e nelle buone condizioni climatiche. Un ruolo forse non secondario 
nell’economia locale fu rivestito dall’allevamento animale e dallo sfruttamento delle cave 
di Botticino, estratto nel comprensorio dell’omonimo centro, a Nuvolera, a Rezzato, a 
Mazzano e a Virle.
Ancor di più la regione di Manerba e di Maderno, dati il clima particolare e la bel-
lezza paesaggistica, aveva attirato personaggi facoltosi, che vi avevano costruito ville, in 
genere dotate di un settore residenziale di un certo pregio, con caratteristiche diverse 
rispetto ai complessi urbano rustici situati più all’interno. In questi ultimi, accanto a 
un settore residenziale, si trova una pars rustica-fructuaria di ampie proporzioni. Agli 
edifici dovevano far capo fondi agricoli anche di notevole estensione, come dimostra 
l’iscrizione da Calvagese, in cui si ricorda il dono da parte di Claudia Corneliana ai suoi 
coloni del vicus Ariciagus di una vallis di sua proprietà, la cui superficie è stata calcolata 
in circa 750 ettari97. 
Il territorio collinare gardesano doveva essere sfruttato in modo intensivo per colture 
pregiate, come vite e olivo, disposte sui versanti più soleggiati, ma doveva essere caratte-
rizzato anche da boschi, presenti lungo le scarpate più scoscese e i pendii a settentrione, e 
94 Roffia 2004, p. 116. Una possibile destinazione funeraria è stata avanzata per i tre frammenti 
di una grande epigrafe rinvenuti nella pieve di Nuvolento e riferibili al senatore Marcus Laelius, Gregori 
2012, p. 23.
95 Roffia 2004, p. 116.
96 Bassi 2003, p. 10; Brogiolo 2011, p. 10.
97 Gasperini 1996, p. 194; Todisco 2001, p. 244.
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da aree prative98. A Manerba un’epigrafe attesta il saltus di L. Gargennius Festus99, mentre 
una estesa silva in ligana occupava sino al Medio Evo una vasta porzione fra l’entroterra 
di Sirmione e i comuni di Desenzano e di Pozzolengo100. 
Come è noto, il promontorio di Sirmione era per lo più occupato da grandi com-
plessi residenziali101, di cui sono state indagate le famose ‘grotte di Catullo’102 e la villa di 
via Antiche mura103. La natura rocciosa del promontorio non si prestava -e non si presta 
ancora oggi- a uno sfruttamento agricolo intensivo, se non per la messa in produzione 
di vigneti e di uliveti. Sebbene la coltivazione dell’ulivo nell’areale del Garda in epoca 
romana sia stata posta in dubbio da alcuni studiosi104, essa pare documentabile grazie al 
rinvenimento nella villa di Desenzano di un impianto per la macinatura o per la spre-
mitura delle olive, installato nella seconda metà del I secolo d.C. e rimasto in uso fino 
all’ultima fase di vita della dimora105. Un altro impianto per la produzione dell’olio è 
stato scoperto in anni recenti a Padenghe, in località S. Emiliano, la cui attività è però 
stata genericamente posta in età tardo antica. Una conferma della coltivazione dell’ulivo 
in età romana nel basso Garda106 è fornita dal rinvenimento di un nocciolo di oliva fra i 
resti botanici recuperati dallo scavo della villa di Sirmione, via Antiche Mura107.
Come ricordato, nel cuore della pianura bresciana documenti di devozione a Miner-
va si hanno a Verziano, a Onzato, a Manerbio, a Pontevico e a Orzinuovi.
I primi quattro siti si collocano nei pressi o lungo l’importante asse viario che, con 
andamento nord-sud, univa Brixia a Cremona. Più o meno al centro della tratta, a 19 
miglia romane dalla seconda e a 14 dalla prima, si trova Manerbio. 
Il centro, possibile sede di un santuario in età celtica, di cui parleremo a breve, era un 
vicus e un importante luogo di sosta, data la distanza pressappoco equivalente tra Brescia 
98 Roffia 2004, p. 119.
99 L’iscrizione è datata al II-III secolo d.C. Sul documento epigrafico Ramilli 1975; Roffia 2004, p. 
119 con bibliografia precedente.
100 Roffia 2004, pp. 119-120; Roffia 2007, pp. 111-115.
101 Roffia 1994, pp. 119-131.
102 Roffia 1997, pp. 141-169.
103 Roffia, Ghiroldi 1997, pp. 171-189.
104 Varanini 1983, p. 117, dove si ricorda però che l’olivicoltura nella zona gardesana era praticata sin 
dalla più remota antichità, come dimostrano ritrovamenti preistorici a Pacengo; Buonopane 1997, p. 25.
105 Scagliarini Corlàita 1994, p. 47. La coltivazione dell’ulivo nel nord Italia durante il periodo 
romano era possibile per le condizioni climatiche favorevoli. Infatti, tra III secolo a.C. e III secolo d.C., 
è stato accertato un periodo di relativo riscaldamento, Fabbri 2006, p. 1. Sulla presenza dell’ulivo in area 
gardesana in età romana, Roffia 2006, nt. 50, p. 242. 
106 A favore di una coltivazione dell’olivo già durante l’età romana propendono Brogiolo 1997, p. 
247 e, più recentemente, Roffia 2004, p. 115. Per i rinvenimenti di Padenghe, Breda 1995-1997, pp. 
110-111.
107 Rottoli 1995-1997, p. 120.
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e Cremona, nonché località di attraversamento del fiume Mella. L’abitato era contrad-
distinto dal significativo epiteto Minervius per la presenza di un luogo di culto dedicato 
alla dea da cui, attraverso la traslitterazione medioevale Minervio, trae origine l’odierno 
nome di Manerbio108. I suo abitanti sono definiti vicani vici Minerv(ii) nell’epigrafe CIL 
V, 4421(= InscrIt X, 5, 214; IB 227), trovata a Brescia nel palazzo dei nobili Di Rosa, 
ma probabilmente recuperata nel centro di pianura, dove la famiglia aveva alcuni pos-
sedimenti109. Nell’insediamento erano attestate altre divinità come le Matronae110 e le 
Iunones, alle prime spesso accostabili sulla base di affinità e somiglianze difficili però da 
definire111, di substrato celtico. 
Pontevico coincideva con un guado sul fiume Oglio, confine tra gli agri di Cremona 
e di Brescia112. Da un punto imprecisato in proprietà Brognoli proviene la bella ara de-
dicata da Seneca Magia più volte citata (fig. 7), mentre dalla località Madonna di Ripa 
d’Oglio un bronzetto raffigurante la dea, da ricondurre con un certo grado di probabilità 
a un contesto abitativo (fig. 5)113. 
Anche il sito di Orzinuovi si colloca in un punto significativo della viabilità di età 
romana, in quanto qui passava un tratto della Laus Pompeia-Brixia114, che superava il 
fiume Oglio all’altezza di Soncino e proseguiva poi per Lograto.
Sia nel caso di Manerbio che di Pontevico le iscrizioni provengono da centri che 
potremmo definire ad alta frequentazione di uomini e di merci, data la loro posizione 
108 Olivieri 1931, pp. 30 e 334. Per Manerbio cfr. anche Scuderi 2004, p. 186.
109 Guerrini 1937, p. 12. La formula vicani vici Minervii è attestata altre tre volte in territorio 
bresciano: a Nave, a Lograto e a Brescia, Stella 1983, p. 166, nt. 12; Scuderi 2004, p. 367, nt. 42.
110 La distribuzione delle dediche a queste divinità in territorio lombardo è stata posta in rapporto «a 
luoghi di passaggio, di raccordo, ma anche a punti di demarcazione di entità territoriali che avessero un’unitarietà 
etnico-culturale o specificità ambientali importanti per le comunità», Antico Gallina 2012, p. 312.
111 Landucci Gattinoni 1986, p. 19, la quale considera Iuno come corrispettivo femminile di 
Genius, il numen che veglia sulle singole vite umane, la cui funzione poteva estendersi a una comunità, come 
indicherebbe l’iscrizione a Iunoni Pagi Fortunensis da Bergamo, CIL V, 5112. Per le iscrizioni di Manerbio, 
ibidem app. n. 27, p. 84. Difficile è ricostruire la fisionomia dei luoghi di culto in onore delle Matronae e 
delle Iunones. A proposito delle prime, Vitali sottolinea come a fronte della quantità delle testimonianze 
epigrafiche non corrispondano resti di strutture o di edifici sacri in Italia settentrionale. L’autore propende 
per l’esistenza di piccoli tempietti coperti o edicole, piuttosto che a recinti di terreno consacrato, Vitali 
2001, p. 292. Una struttura alquanto semplice presentava il tempietto campestre, probabilmente dedicato 
a Mercurio, di cui sono stati rinvenuti le fondazioni e il crollo della copertura a Cavriana (Mn), da ultimo 
Menotti 2013. 
112 Scuderi 2004, p. 368 con bibliografia precedente; inoltre Solano in questa sede.
113 Carta Archeologica Brescia 1991, p. 165, n. 1307; p. 165, n. 1305. Il bronzetto rientra nella serie 
definita ‘Verona-Parma’ e risulta ispirato a modelli attici della metà del V secolo a.C. Statuette simili sono 
state rinvenute in diversi centri dell’Italia settentrionale e i pochi contesti noti sono in genere di ambito 
privato. Sull’argomento Bolla 2009. Il reperto da Pontevico è citato in Bolla 2009, p. 70, n. 2; p. 72, 
fig. 14. 
114 Knobloch 2010, p. 18.
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in punti nodali del transito terrestre e fluviale e non solo quindi a vocazione agricola e 
pastorale.
Alcuni luoghi come Manerbio, Santa Maria di Minerbe, in comune di Marano di 
Valpolicella (Vr), il Ponte della Minerva presso Breno conservano nel toponimo la me-
moria di una divinità anticamente venerata nei dintorni. Il rimando si è dimostrato 
valido negli ultimi due casi grazie alla scoperta nelle vicinanze di un fanum, da cui 
provengono iscrizioni dedicatorie115. Va però sottolineato che non è automatica una 
sostituzione dell’edificio di culto cristiano a un predecessore pagano: la chiesa di Santa 
Maria di Minerbe non si è sovrapposta ai resti del santuario più antico, rintracciato a 
una certa distanza in linea d’aria sul Monte Castelon116. 
Con la sola deroga dei santuari camuni di Breno e di Borno, analizzati in questa sede 
da Serena Rosa Solano, non sono sufficientemente noti a livello di resti strutturali altri 
contesti sacri a Minerva nel settore territoriale qui trattato. 
Per ciò che concerne la Rocca di Manerba117 gli scavi condotti hanno evidenziato 
una fase di occupazione della sommità a scopi cultuali a iniziare dall’VIII secolo a.C., 
con una continuità ancora nel secolo successivo; una frequentazione con simili funzioni 
sembrerebbe proseguire in età romana fino ad epoca tarda118. 
A Manerbio nel 1715 durante la costruzione della chiesa parrocchiale avvenne il 
recupero all’interno di strutture definite “camere” di un nucleo di epigrafi119, alcune 
delle quali, come ricordato, recavano iscrizioni alle Iunones e alle Matronae120, una sola a 
Minerva121, insieme a due iscrizioni funerarie e a un certo numero di statue ed elementi 
architettonici. L’eterogeneità dei reperti indica che i luoghi di prelievo furono diversi, 
ma nel caso specifico delle dediche votive non si può tralasciare l’eventualità che prove-
nissero da un unico santuario polivalente. 
In merito all’esistenza di luoghi riservati alla venerazione plurima esiste una sicura 
attestazione a Riva del Garda, dove nel santuario di Monte San Martino Minerva era 
presente insieme ad altri dei122; attestazioni di questa consuetudine sono ipotizzate da 
115 Per Breno rimando alla bibliografia citata da Solano in questa sede; per Marano di Valpolicella, 
Buonopane 2003. 
116 Bruno 2012.
117 Sui luoghi di culto diffusi in età romana sulle sponde del Garda, Bassi 2003. 
118 Brogiolo 2011, p. 10.
119 Sulla cui modalità e natura si vedano le informazioni fornite nel 1746, a diversi anni dalla scoperta, 
da don Giacinto Tenchino, cfr. nt. seguente. 
120 Sulle epigrafi e sui materiali scultorei e architettonici rinvenuti in tale occasione, Stella 1983, nn. 
10-11, pp. 170-174.
121 Perduta, CIL V, 4162; InscrIt X, 5, 917.
122 Bassi 2003, p. 19; Ciurletti 2007.
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alcuni studiosi a Rocca di Garda123 e a Suno (Nv) in considerazione della preponderante 
concentrazione di iscrizioni sacre estratte dalle murature della pieve di San Genesio124. 
Una simile interpretazione è stata avanzata anche per le dediche riutilizzate nella pieve 
di San Galliano a Cantù125. La pluralità devozionale a Suno è stata giustificata alla luce 
della sua ubicazione al centro di una maglia di percorsi stradali, che lo rendevano un 
luogo frequentato da un’utenza non solo locale126, come Manerbio. 
Seguendo il filo di questa logica interpretativa, non si può escludere a priori che pure 
i documenti da Mazzano e da San Salvatore a Sirmione avrebbero potuto far parte di un 
unico luogo sacro. Nel primo caso l’iscrizione a Minerva è stata riutilizzata nella chiesa 
di San Zeno insieme a un’ara a Giove127, mentre nel secondo caso insieme a un’iscrizione 
a Giove e a Mercurio128.
Infine non si può scartare l’eventualità che alcuni documenti epigrafici siano stati 
posti all’interno di proprietà private o di ville129. Nei complessi residenziali rurali nelle 
regioni dell’Italia centrale Varrone ricorda (Varro rust. 1.1) la venerazione di dei che 
presiedevano al ciclo delle attività: Iuppiter, Gea o Terra, Sol, associato ad Apollo, Luna, 
Ceres, Baccus, Robigus, Flora, Venus, Limpha e Bonus Eventus Nell’elenco è menzionata 
anche Minerva in associazione con l’ulivo. Illuminante è inoltre la testimonianza di 
Plinio il Giovane (epist. 9.10) sul culto rivolto alla dea che sovraintendeva alle eventuali 
attività letterarie e culturali che potevano essere svolte nell'otium di una villla.
Circa la probabile esistenza di sacelli o di piccoli santuari anche nelle ville dell’Italia 
settentrionale è da ricordare la grande ara dedicata a Diana dal console M. Nonius Arrius 
Mucianus nella sua proprietà di Predore130 sul lago di Iseo; per quanto riguarda il Bena-
co alla villa di Toscolano Maderno è stata ricondotta con un buon grado di certezza la 
dedica ai Dii Conservatores posta da M. Nonius Macrinus, console suffetto del 154 d.C., 
per la salute della moglie Arria131, mentre a livello di ipotesi è stato ricondotto a una 
123 Bassi 2003, p 10; Buonopane 1999, pp. 40-42; Buonopane 2005. L’interpretazione di un luogo 
di culto polivalente così come il suo collegamento con una villa non sono invece accettati nel recente lavoro 
di Murgia 2013, p. 166-169, in ragione dell’insufficienza dei dati a disposizione. 
124 A Fortuna, Hercules, Iuppiter, Matronae, Mercurius, Victoria; tra il materiale epigrafico reimpiegato 
è attestata anche qualche iscrizione funeraria, Mennella 1999, p. 110.
125 Matrone, Matrone ed Adganae, Giove e tutti gli dei, Mercurio, Sartori 2008, p. 86. La compresenza 
di più divinità in una stessa area è documentata a Carnuntum, dove numerose dediche a Silvano sono state 
trovate insieme a iscrizioni per le dee Quadriviae e in un numero molto più limitato per gli dei nocturni e 
per Diana, Kandler 1985.
126 Mennella 1999, p. 114.
127 Carta Archeologica Brescia 1991, p. 142, n. 1041. 
128 Roffia c.s. Per l'abbinamento con Mercurio cfr. Solano in questa sede.
129 Sul rinvenimento di arule in ville in ambito provinciale, Porrúa Martínez 2006.
130 Vavassori 2007, p. 449.
131 CIL V, 4864 e InscrIt X, 5, 1026; Roffia 2001, p. 469.
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prestigiosa residenza lacustre il luogo sacro in località Bosco della Rocca sulla sponda 
veronese132.
È opinione piuttosto diffusa negli studi riguardanti il culto tributato a Minerva in 
Italia settentrionale che dietro il nome latino si celi probabilmente una divinità indige-
na, la cui identità resta comunque sconosciuta133. In generale per l’area bresciana Gian 
Luca Gregori134 si è espresso a favore di una derivazione locale del culto in ragione della 
natura di alcuni dedicanti135 e di un collegamento con grotte e acque; Vera Guidorizzi 
interpreta la devozione piuttosto diffusa nella zona del Garda in ragione della ricchezza 
idrografica136, mentre Alfredo Valvo riconosce in determinate situazioni un collegamen-
to con le virtù terapeutiche di alcune fonti137. Più critica nei confronti di un’amplifica-
zione della religiosità indigena è invece Federica Fontana, la quale in un contributo di 
alcuni anni fa ha proposto possibili casi di un portato centro-italico per ciò che concerne 
il territorio di Aquileia e la città di Verona, dove sono testimoniati dedicanti che potreb-
bero essere ricondotti a gentes interessate ad attività silvo-pastorali e alla lavorazione della 
lana, cui la dea poteva sovraintendere138. 
Circa la molteplicità di aspetti di cui si carica il nume nel mondo romano — il cui 
ruolo è diviso tra le tecniche della memoria, dell’artigianato, della tessitura, dell’arte 
della medicina passando attraverso tutti i mestieri — si è recentemente espresso John 
Scheid, avvertendo della necessità di disporre di un contesto archeologico preciso per 
poter dirimere l’intrico di interpretazioni proponibili139. Condizione che, come ben si 
può immaginare, si verifica di rado.
In un recentissimo studio Emanuela Murgia ha affrontato il delicato problema del-
la continuità di pratiche devozionali tra mondo indigeno e romano sulla base di un 
132 Sul luogo di culto, Cavalieri Manasse 1997, p. 114; Buonopane 1997, p. 31; Buonopane 1999. 
Per il rapporto con la villa, Buonopane 1999, p. 42, con riferimento a Plin. epist. 9.39; Bassi 2003, p. 10. 
Contra Murgia 2013, p. 169.
133 Pascal 1964, pp. 150-154; Buonopane 1981, p. 259; Bassignano 1987, pp. 330-331; 
Mastrocinque 1991.
134 Gregori 1999, p. 271; Gregori 2010a, p. 186.
135 Laumus Saecilli filius di Mazzano, CIL V, 4275 e InscrIt X, 5, 768; Medussa Cariass[is] filia di 
Cellatica, CIL V, 4278 e InscrIt X, 5, 62; Primio Esdri Mancili filius di Verziano, CIL V, 4280 e InscrIt X, 
5, 931. In un recente contributo Gian Luca Gregori giunge a una posizione di maggiore cautela in merito 
alla possibilità di spiegare la presenza di un’onomastica indigena alle soglie dell’età imperiale come forma di 
regressione culturale o di reazione alla romanizzazione, Gregori 2010b, p. 32.
136 Guidorizzi 2000, p. 288.
137 A Manerba, a Manerbio, a Stradella, vicino al centro termale di Recoaro di Broni, a Pontevico, a 
Breno, cfr.Valvo 2004, p. 217.
138 Fontana 1998, pp. 221-222. Il rapporto tra la dea e la tessitura è ribadito nel fregio degli 
pseudoportici del Foro di Domiziano a Roma, dove è rappresentato il mito di Aracne, Scheid 2008, p. 88. 
139 Scheid 2010, p. 17.
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campione di siti distribuiti nella X Regio. L’autrice ha riscontrato come «i rapporti tra 
culti romani e culti di sostrato non siano sempre riconducibili ad un generalizzabile 
fenomeno di continuità»140 e come il problema valga anche per i luoghi in cui si svolge-
vano i riti. Dal punto di vista metodologico dunque, soltanto un’accertata, ininterrotta 
successione stratigrafica relativa alla frequentazione di un sito, insieme al perpetuarsi di 
un determinato culto, può assicurare il passaggio tra culture. 
Nel territorio bresciano il santuario di Breno costituisce sino a oggi l’unico esempio 
di frequentazione continua di un sito sacro dall’età del Ferro alla romana, cui forse è 
avvicinabile la situazione di Borno, accertabile alla luce dell’evidenza stratigrafica e della 
documentazione epigrafica141. Il pianoro sede delle manifestazioni religiose si conno-
ta all’inizio come un Brandopferplatz, di cui alcune strutture risultano ancora in uso 
quando in età augustea-giulio claudia è edificato il primo tempio in muratura votato a 
Minerva, in seguito ampliato e monumentalizzato in epoca domizianea142.
Il complesso camuno rappresenta però un caso eccezionale, in quanto scavato con 
metodo stratigrafico fin dal momento iniziale della scoperta e sufficientemente ricco di 
documentazione materiale. Per altre località dell’area bresciana si possiedono solo indizi 
molto labili di una possibile forma di sopravvivenza di un culto protostorico durante il 
periodo romano, ipotesi che dovrà però essere confermata da future scoperte. 
È ancora Manerbio ad attirare l’attenzione dato il suo toponimo “parlante”. Gli stu-
diosi concordano nel ritenere che probabilmente presso l’attuale centro abitato esistesse 
un santuario federale di alcune popolazioni celtiche, indiziato dal rinvenimento in località 
Gonine, fondo e Cascina Gavrine143, di un tesoretto monetale costituito da 4000 dracme 
padane, coniate dai Libui del Vercellese, dai Cenomani e dagli Insubri in quantità più o 
meno equivalenti. I tre popoli celtici più potenti, indipendenti anche se federati ai Roma-
ni, avrebbero creato qui, tra il 150 e il 140/135 a.C., un tesoro comune, alla formazione 
del quale concorsero in parti uguali con un peso equivalente in monete d’argento144. 
A sostegno della possibile presenza di un santuario è stato ricordato il ritrovamen-
to delle famose fàlere145 presso cascina Remondina, anche se l’edificio dista circa un 
chilometro in linea d’aria dalla località dell’accumulo monetale. Le fàlere sono state 
 
 
140 Murgia 2013, p. 45.
141 Gregori 2010b, p. 34.
142 De Vanna 2010; Dander 2010a e Dander 2010b.
143 Carta Archeologica Brescia 1991, p. 137, n. 991.
144 Arslan 2007, pp. 37-39.
145 Gregori 1999, pp. 270-272; Morandini 2006, p. 12; Morandini 2007, p. 49. Più scettico in 
merito a una funzione votiva delle fàlere è Vitali 2001, pp. 289-290.
209
Il culto dI MInerva nel brescIano
considerate oggetti degni di figurare in un tesoro, tanto più che il loro peso, singolo e 
complessivo, corrisponde secondo Ermanno Arslan a pesi di multipli monetali146. 
All’origine del culto celtico a Manerbio potrebbe essere stata la presenza di una ri-
sorgiva, l’unica nota nel territorio, che si presenta oggi modificato da una fitta trama 
di rogge artificiali e di canalizzazioni147. Per definire la divinità o le divinità, alle quali 
il santuario doveva essere dedicato, in assenza di ulteriori dati, è necessario fare ricorso 
al confronto con il più importante santuario dell’ethnos insubre, citato da Polibio e de-
dicato a una divinità assimilabile alla greca Athena. In esso erano conservate le insegne 
auree inamovibili148. Sia nel caso insubre che cenomane la dea sarebbe stata titolare di 
un luogo di culto frequentato da vari raggruppamenti umani, forse come garante della 
sacralità dei patti149.
I ritrovamenti di epoca celtica a Manerbio, come risaputo, furono del tutto casuali e 
oggi solo il punto di rinvenimento delle fàlere potrebbe prestarsi a indagini archeologi-
che risolutive per verificare la validità dell’ipotesi circa la loro reale funzione e un’even-
tuale frequentazione dell’area a scopo devozionale ancora in età romana150. In località 
Gonine, purtroppo, le escavazioni per il recupero dell’argilla, durante le quali fu messo 
in luce il tesoretto, hanno comportato un forte abbassamento del piano di campagna per 
un ampio tratto senza registrare ulteriori evidenze archeologiche. 
Nel 1955 in località Gavrine151, in pieno centro storico di Manerbio, avvenne invece 
il ritrovamento di alcuni frammenti di colonne e di un capitello ionico, presumibilmen-
te di età romana, scomparsi subito dopo la scoperta152. La presenza del materiale potreb-
be forse segnalare una qualche forma di monumentalizzazione di un edificio pubblico153, 
non escluso il tempio dedicato a Minerva da cui il vicus ha preso il nome. Se così fosse, 
si assisterebbe a un fenomeno di discontinuità tra il precedente luogo di culto indigeno 
e il presunto edificio monumentale del periodo romano. 
Le indicazioni sopra ricordate circa i committenti delle epigrafi votive, il paesaggio 
antico all’interno del quale furono espresse le dediche e i contesti di reimpiego dei sup-
porti segnalano una situazione alquanto diversificata e articolata, il che suggerisce gran 
146 Arslan 2007, p. 39.
147 Ex info Sig. Cavaciocchi, che ringrazio.
148 Plb. 2.36.2.
149 Morandini 2007, p. 51.
150 Nella speranza che il materiale celtico non sia stato trovato in giacitura secondaria.
151 Carta Archeologica Brescia 1991, p. 139, n. 999.
152 I frammenti lapidei erano già spariti in occasione del primo sopralluogo effettuato dai carabinieri 
subito dopo la segnalazione. A memoria del rinvenimento resta un appunto scritto presso l’Archivio 
Topografico della Soprintendenza.
153 Il dato va preso solo come possibile testimonianza di un intervento edilizio, di cui non si conosce 
l’esatta portata. 
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cautela nell’interpretare il culto di Minerva in queste zone solo e sempre come una sorta 
di sovrapposizione a una figura divina epicoria. Interpretazione che in più casi potrebbe 
essere verosimile e probabile, ma di sicuro non generalizzabile. Se ciò è dimostrabile in 
specifiche situazioni154, in altre non si può escludere di trovarsi di fronte a un portato 
centro italico oppure a un culto locale poi caricatosi di ulteriori valenze nel corso dell’età 
romana. Le ipotesi che di seguito verranno formulate devono perciò essere lette come 
possibile chiave di lettura in alternativa o in aggiunta a precedenti interpretazioni, con-
siderata la pluralità di funzioni riconosciute dagli antichi a Minerva155. 
L’area gardesana per le particolari condizioni climatiche e per la bellezza del paesag-
gio è stata interessata dalla diffusione di un sistema insediativo basato essenzialmente 
sulle villae a vocazione residenziale o residenziale-produttiva. Lo sfruttamento del ter-
ritorio, più che in altre zone della pianura padana, si prestava alla messa a coltura di 
specie arboree mediterranee come l’ulivo, mentre la dolcezza del clima per buona parte 
dell’anno e la vicinanza alle vallate alpine consentivano forme di allevamento redditizio, 
come del resto è stato ipotizzato con maggiore documentazione in altre parti della pro-
vincia bresciana156.
Riguardo alle testimonianze benacensi, o per lo meno per alcune di esse, non si può 
escludere che Minerva fosse venerata anche in qualità di nume tutelare di quanti erano 
coinvolti a vario titolo nella coltura dell’ulivo. Non è al momento appurato su basi ar-
cheologiche se la sua coltivazione nella penisola di Sirmione dati a partire dal I secolo 
d.C. come a Desenzano. Se così fosse, cosa in sé plausibile, si può pensare che il culto 
segnalato dall’ara di San Salvatore, datata nello stesso secolo157, possa essere letto non 
solo in relazione alle acque ma, in alternativa, alla pianta sulla scorta del passo di Varrone 
più sopra ricordato. 
È inoltre possibile che il culto alla dea fosse particolarmente sentito in aree in cui 
erano praticate la filatura e la tessitura della lana, cui la dea già nel mondo greco so-
vrintendeva nella sua qualifica di Ergane158. Nel caso dei pascua publica di pertinenza di 
alcune città, sia Federica Fontana159 sia Marjeta Šašel Kos160 hanno messo in relazione 
lo sfruttamento e le attività legate all’allevamento ovino che vi avevano luogo con la 
154 Come i più volte menzionati esempi di Breno e verosimilmente di Borno, cui è forse da aggiungere 
anche il caso della Rocca di Manerba.
155 Bene riassunta in alcuni versi di Ov. fast. 3.833-840. La Minerva venerata in Val Trebbia era 
appellata medica a ragione delle caratteristiche terapeutiche del suo culto o memor a ragione delle proprietà 
oracolari, Carini 2008, p. 15. 
156 Busana, Cottica, Basso 2012, pp. 411-413.
157 Guidorizzi 2000, p. 286.
158 Consoli 2004.
159 Fontana 1998, p. 221.
160 Šašel Kos 1999, p. 79.
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devozione al nume. Sembra perciò lecito chiedersi se un fenomeno simile non riguardi 
anche i saltuarii alle dipendenze di privati, la cui presenza nel territorio del Garda sud-
occidentale è certa sulla base dell’iscrizione di Vittorino, custode del saltus di proprietà 
di Gargennius Festus più sopra menzionato.
Per i siti nella fascia di pianura si registra la diffusione del culto nel corso del I secolo 
d.C. in sintonia con la maggior parte delle dediche sin qui considerate161. Per ciò che 
concerne Pontevico, posta in corrispondenza di un’ansa dell’Oglio, Onzato e Verziano, 
siti tra fiumi Mella e Garza, Gian Luca Gregori ha sottolineato un particolare legame tra 
gli onori resi a Minerva e i corsi d’acqua162. Un collegamento con un culto preromano 
potrebbe derivare, almeno nel caso dell’iscrizione da Verziano, anche dal fatto che il 
dedicante è un peregrino163. 
Resta però il dubbio di quanto dell’antica cultura indigena sia rimasto completamen-
te scevro da sovrapposizioni con il mondo italico agli inizi dell’età imperiale. Seppure ci 
si trovi in un ambito rurale, in genere considerato più tradizionalista e chiuso rispetto 
ad apporti esterni, va considerato il fatto che la campagna bresciana fu interessata già 
attorno all’89 a.C. da una prima centuriazione, cui ne seguirono una seconda nel 40 
a.C. circa e una terza in età augustea, epoca alla quale è forse da ricondurre un’iscrizione 
funeraria, perduta, da Manerbio, nella quale il luogo di sepoltura era posizionato in base 
alla prossimità con il ‘limite mediano e la fossa mediana’. Tra i toponimi molti prediali, 
tra cui Verziano, sembrano posti in corrispondenza di possibili incroci dei limites centu-
riali164. La vicinanza con l’ager di Cremona, la più antica fondazione coloniaria romana 
a nord del Po, potrebbe inoltre avere favorito precoci forme di romanizzazione anche nel 
territorio a nord dell’Oglio165. 
L’economia della pianura non si basava solo sullo sfruttamento agricolo, ma anche 
sulla lavorazione della lana, cui forse la devozione a Minerva potrebbe non essere stata 
del tutto estranea. A Verziano, località posta a quattro miglia a sud di Brescia, sono 
attestati per via epigrafica lanarii coactores con il loro socio C. Cominius Successor166 e a 
Bagnolo Mella, a nove miglia più a meridione rispetto al municipium, sono noti lanarii 
carminatores con il loro socio M. Domitius Firmus167.
161 Solo più recente dovrebbe essere l’iscrizione di Manerba di C. Lucretius Hermes, alumnus di C. 
Lucretius Erasmus, vissuto tra la seconda metà del I-prima metà del II secolo d.C., cfr. supra. 
162 Gregori 2010a, p. 186.
163 Gregori 1999, p. 271.
164 Scuderi 2004, p. 368 con bibliografia precedente; Baiguera, Bonardi 2012, pp. 210-212.
165 In genere sugli stretti rapporti economici e sociali tra Cremona e Brixia, Scuderi 2004.
166 CIL V, 4504, InscrIt X, 5, 933, Busana, Cottica, Basso 2012, p. 412.
167 InscrIt X, 5, 875. Sull’iscrizione, Guerrini 1926, pp. 47-48; Gregori 1999, p. 236; Scuderi 
2004, p. 366; Busana, Cottica, Basso 2012, p. 412.
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Che l’attività dei personaggi si svolgesse in un’area particolarmente adatta alla pratica 
allevatoria e al trattamento della lana lo si evince dalla cartina di distribuzione dei mate-
riali archeologici indicatori delle varie fasi di lavorazione di questo prodotto168. Le terre 
comprese tra Mella e Chiese erano frequentate dai pastores ricordati da Virgilio (Verg. 
georg. 4.277-278) ed è stato inoltre notato come la mancata regolarità del reticolo cen-
turiato nella porzione meridionale della pianura bresciana possa essere ritenuta segno del 
fatto che ampie parti dell’agro fossero state risparmiate dalla pratica agricola per venire 
sfruttate come terreni a pascolo169.
Furio Sacchi
168 Busana, Cottica, Basso 2012, p. 413, fig. 25.
169 Gregori 1999, pp. 235-236 con bibliografia precedente.
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Panoramica aerea del santuario di Minerva di Breno. Nel cortile centrale resti delle strut-
ture del santuario preromano (Archivio Fotografico Soprintendenza per i Beni Archeolo-
gici della Lombardia).
Fig. 2 Particolare con egida a scaglie e Gorgone della statua di Minerva dal santuario di Breno 
(Bs) (Archivio Fotografico Soprintendenza per i Beni Archeologici della Lombardia).
Fig. 3 Mensa votiva triangolare con dedica a Minerva dal santuario di Minerva di Breno (Archi-
vio Fotografico Soprintendenza per i Beni Archeologici della Lombardia).
Fig. 4 Mensa votiva con dedica a Minerva da Borno (Bs) (Archivio Fotografico Soprintendenza 
per i Beni Archeologici della Lombardia).
Fig. 5 Statuetta di Minerva in bronzo da Pontevico (Bs) (Archivio Fotografico Soprintendenza 
per i Beni Archeologici della Lombardia).
Fig. 6 Carta di distribuzione dei luoghi di culto e delle epigrafi a Minerva nel territorio brescia-
no: 1. Breno, località Spinera; 2. Borno; 3. Lovere; 4. Gardone Val Trompia; 5. Vobarno; 
6. Maderno; 7. Nuvolera; 8. Mazzano; 9. Bedizzole; 10. Manerba; 11. Sirmione; 12. 
Onzato (fraz. Castel Mella); 13. Verziano; 14. Orzinuovi; 15. Manerbio; 16. Pontevico 
Fig. 7 Ara dedicata a Minerva da Pontevico (Bs) (Archivio Fotografico Civici Musei d’Arte e 
Storia di Brescia).
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In un contributo apparso nel 1975, all’interno degli atti del primo importante con-
vegno sul sincretismo religioso nel Mediterraneo antico, Marcel Le Glay scriveva:
«Le syncrétisme (…) est un problème qui dans l’histoire religieuse du monde 
ancien s’est posé à toute société ne vivant pas en vase clos. Or l’Afrique antique 
fut, par sa situation géographique et par les fluctuations de son histoire, un car-
refour où se sont rencontrées des influences multiples, venues d’Orient (d’Égypte 
pharaonique, puis hellénistique; de Phénicie, elle-même creuset de civilisations 
très diverses; plus tard d’Asie Mineure et de Syrie) aussi bien que d’Occident (de 
Grèce par la Sicile et la Grande Grèce; de Rome et, sous l’Empire, de provinces 
avec lesquelles elle s’est trouvée pour diverses raisons en relations particulièrement 
étroites, telles que l’Espagne, la Gaule, certaines provinces danubiennes)»1.
Sottolineando come nel contesto del Mediterraneo nessuna società e nessun sistema 
religioso possano dirsi omogenei, né tanto meno puri, Le Glay evidenziava l’interesse 
dell’Africa settentrionale quale regione più marcatamente sensibile allo sviluppo dei pro-
cessi sincretici, in virtù delle molteplici influenze che, nell’arco di pochi secoli, ne hanno 
caratterizzato la vita culturale e religiosa. Nell’ambito del dibattito sulle problematiche 
del contatto culturale lo studio dell’Africa proconsularis pone infatti ancora interrogativi 
inediti e stimolanti, e invita a riconsiderare le categorie ermeneutiche e i modelli concet-
tuali utili a descrivere e comprendere i fenomeni da contatto2.
* Il presente contributo si inserisce nell'ambito di una ricerca Dottorato in corso sulle relazioni tra 
spazio e sfera rituale nell'Africa romana, sotto la direzione di Sabina Crippa e John Scheid. Desidero ringra-
ziare Federica Fontana per la disponibilità alla pubblicazione, Meriem Sebaï che mi ha indicato alcuni suoi 
contributi preziosi per l’elaborazione.
1 Le Glay 1975, pp. 123-151. 
2 Tali problematiche sono state recentemente discusse nell’ambito del convegno tenutosi all’INALCO 
di Parigi l’11 ottobre 2013 su La production de sens nouveau dans le contact culturel: Bricolage et branchements, 
organizzato da Serge Bardet (MCF Université Evry-Val de Marne), Madalina Vartejanu-Joubert (MCF 
INALCO).
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Dal punto di vista storiografico a distinguere questo contesto nel panorama delle 
province romane sono le problematiche connesse alla storia recente del Maghreb. Qui 
l’esperienza coloniale europea prima e il processo di decolonizzazione poi hanno favorito 
il costituirsi di modelli interpretativi di stampo culturalista, costruiti intorno ad una 
schematica opposizione tra le contrapposte identità romana ed africana, di cui con scopi 
opposti – la resistenza alla dominazione politica ed intellettuale europea o invece la ri-
conferma della sua ‘superiore’ legittimità – si sono cercate le tracce nel passato, basandosi 
su di una documentazione spesso lacunosa.
Il costituirsi di una categoria dell’‘indigeno’, del ‘pre-romano’, o ‘berbero/libico’, in 
cui far confluire i fenomeni culturali difformi rispetto a un modello religioso romano 
tendenzialmente visto come monolitico, è stato favorito sia da un approccio ‘eurocentri-
co’, teso a sottolineare il completo successo della Pax romana nelle province, sia da quello 
‘africanista’, che ha sostenuto al contrario la naturale resistenza di uno ‘spirito religioso 
africano’ (l’impossible romanisation des âmes)3 e la persistenza di una natura originaria-
mente africana delle divinità, celata al di sotto di una romanizzazione solo superficiale4. 
Tale orientamento è particolarmente evidente in studi influenti come La resistence 
africaine à la romanisation di Marcel Bénabou – il cui stesso titolo partecipava di una 
presa di coscienza collettiva dell’autoreferenzialità della storiografia occidentale, che sva-
lutava le società conquistate da Roma – e il monumentale Saturne africain di Marcel Le 
Glay5. Nonostante gli incontestabili meriti storici ed epistemologici di tali studi – in 
particolare della Resistance di Bénabou, che ha messo in dubbio quel pregiudizio cultura-
le che per lungo tempo ha fatto del potere romano l’agente principale di un processo di 
civilizzazione nei confronti delle province6 – hanno posto le basi di un quadro program-
matico destinato a caratterizzare a lungo gli studi sull’Africa romana, cioè quello dell’e-
sistenza di uno spirito etnico africano, dotato di caratteristiche immutabili e resistente 
alle influenze esterne, in particolar modo al potere di Roma. 
Come sottolinea Meriem Sebaï la ricezione dell'opera di Bénabou da parte del mon-
do scientifico magrebino sembra essersi cristallizzata infatti sui concetti di ‘resistenza’ e 
3 Le Glay 1966, p. 485.
4 Bénabou 1976, p. 262 «Nous considérons comme relevant d’une forme de résistance à la romanisa-
tion tout ce qui, dans la ou les religions effectivement pratiquées sur l’ensemble du territoire des provinces 
de l’Afrique romaine, s’écarte par quelque trait de la religion romaine officielle, et se rattache, d’une façon 
directe ou indirecte, à des traits connus de la religion africaine traditionnelle».
5 Bénabou 1976, Le Glay 1966; per Le Glay il culto di Saturno, divinità tutelare e principale dell’A-
frica romana e continuatore del punico Baal Hammon, testimonierebbe di un’inclinazione africana al mo-
noteismo che avrebbe favorito il passaggio al cristianesimo e successivamente all’Islam (pp. 288-296). Per 
quanto riguarda la “resistenza” delle forme architetturali cfr. Lézine 1959, pp. 247-261.
6 Ne è un esempio il modello della romanizzazione così com’è proposto da Haverfield all’inizio del 
XX secolo, cfr. Haverfield 1905.
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di ‘identità’, in particolar modo religiosa, interiorizzando una terminologia che tende a 
immobilizzare la riflessione nei confronti delle questioni identitarie ‘africana’ o ‘berbera’7.
L'insistere sugli aspetti conflittuali del contatto tra quelle che vengono viste come 
forze contrapposte8, ha contribuito a tratteggiare una visione manichea dell'Africa ro-
mana, che appare modellata sull'esperienza di alcuni moderni stati ex-coloniali, in cui 
l'aspetto religioso è apparso più resistente di altri alla dominazione, o ha agito quale 
perno fondamentale dei processi di ribellione9. Inoltre l’uso disinvolto e programma-
tico di concetti formatisi in un orizzonte storico differente corre il rischio concreto di 
estremizzare alcuni aspetti del contatto tra Roma e le altre culture, in questo caso quelle 
africane, la cui comprensione necessita di un approccio più sfumato e al stesso tempo 
più preciso, che tenga conto delle critiche recenti alla nozione di ‘identità etnica’ quale 
immagine fissa dotata di specificità permanenti e isolabili a lungo termine10. 
Anche nello studio delle società antiche si rende quindi necessaria una definizione di 
modelli concettuali nuovi, che da un lato si oppongano decisamente a quelle nozioni, 
come ‘acculturazione’, nate in seno a una politica europea volta a guidare le popolazioni 
considerate ‘primitive’ verso l’assimilazione alla cultura dominante, dall’altro valorizzino 
il processo di contatto e mescolanza suggerito dalle stesse fonti antiche. 
Se sono evidenti le difficoltà sollevate dall’applicazione nel campo degli studi storici 
di modelli concettuali elaborati in altri contesti – tra cui possiamo ricordare le metafore 
biologiche del métissage o dell’ibridazione11, o il concetto di creolizzazione – queste non 
implicano necessariamente una loro esclusione, o un ricorso esclusivo alle categorie an-
tiche12. L'esigenza costante di aggiustamenti e di precisazioni rende possibile affrontare 
in modo critico quelle griglie di lettura ideologiche che più o meno coscientemente 
persistono negli studi, sia quelle volte a ridurre i fenomeni religiosi dell’Africa romana 
7 Sebaï 2014, p. 130
8 Sebaï 2005. Cfr. Scheid 1991.
9 Adas 1979; Webster 1999, pp. 14-15.
10 Cfr. Formoso 2004; tentativi di letture più sfumate sulla coscienza identitaria sono quelli di 
Modéran, in particolare Modéran 2008, pp. 91-134.
11 Cfr. Traina 2006.
12 Possiamo ricordare qui brevemente il modello del tranfert culturale (o traduzione), del bricolage 
(proposto da Lévi-Strauss e successivamente recuperato nell’ambito del sincretismo religioso da Bastide 
1970 pp. 98-108), del branchement, o ‘connessione’ (proposto da Amselle 2001) o della creolizzazione. 
In particolare quest’ultimo concetto, che ha origini nella linguistica e nella semiotica, è stato adottato da 
alcuni studi antropologici allo scopo di per riflettere, senza restrizioni geografiche o implicazioni etniche, su 
più ampi fenomeni di mélange, anche estranei a quel rapporto di potere asimmetrico tra cultura dominante 
e cultura dominata (Ferguson 1992). Jane Webster ha recentemente proposto l’applicazione di questo 
modello in relazione ai fenomeni culturali e religiosi delle province romane, in particolare nel contesto della 
Britannia, contro un concetto di romanizzazione ancora controverso nonostante le continue messe a punto; 
cfr. Webster 2001.
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a dei processi di resistenza identitaria, sui quali nell’assenza di un’adeguata quantità e 
qualità di fonti è difficile pronunciarsi, sia quelle che viceversa svalutano la portata e 
l’importanza dell’elemento indigeno. 
Ciò riguarda da vicino l’aspetto religioso e la problematicità del concetto di sincreti-
smo al quale, a partire dai lavori di Le Glay, la maggior parte degli studi continua a ricor-
rere. È in funzione di questo modello che da un lato si continuano programmaticamente 
a cercare la natura autentica e le caratteristiche originali delle diverse divinità, dall’altro si 
perpetua la distinzione tra una ‘religiosità popolare’ che si suppone conservativa e meno 
coinvolta dal contatto, e una ‘religiosità colta’, permeata di quella riflessione filosofica 
considerata necessaria all’elaborazione del modello sincretico13. 
La complessità e la varietà della logica e della pratica religiosa politeista, comune a 
Roma e alle città africane, non permette però di avvallare i modelli dualistici, né quello 
che oppone le due realtà come totalmente antagoniste, né quello che presuppone una 
netta divisione tra la religione delle élites colte e delle classi popolari. Inoltre la nozione 
di sincretismo, che nasce in relazione a quello che viene considerato come un processo 
di ‘fusione’ di divinità specifiche, si rivela inadatta a riflettere sulle modalità con cui il 
contatto investe le istituzioni religiose in modo ampio, e sulla molteplice espressione dei 
comportamenti religiosi fondati sulla pratica rituale. 
Se come propone Meriem Sebaï il rituale e le sue modalità di declinazione in rappor-
to alla norma romana costituiscono il punto focale su cui si costruisce l’identità religiosa 
delle diverse città africane14, un’attenzione particolare dev’essere riservata ai processi di 
elaborazione di pantheon differenti, che si traduce nella ristrutturazione dei luoghi di 
culto e dei paesaggi religiosi. Ed è fondamentale che una riflessione sulle nuove teologie 
elaborate nelle città africane, piuttosto che cercare l’aspetto nascosto delle singole divini-
tà sotto le spoglie romane, si focalizzi sui pantheon specifici, intesi come associazione, in 
un medesimo contesto cultuale, di divinità le cui funzioni ed azioni sono generalmente 
espresse in rapporto ad una divinità principale15. 
Diversamente dai grandi monoteismi, caratterizzati dal rifiuto dei principi di agglu-
tinazione anche nell’organizzazione dello spazio cultuale, la logica che sottende i po-
liteismi del Mediterraneo antico appare infatti estremamente permeabile al contatto; 
non essendo sottomessi ad un controllo dogmatico i politeismi antichi sono strutture 
13 Le Glay 1975, p. 124. Si veda la discussione in Motte, Pirenne-Delforge 1994, p. 15 e 
Sebaï 2014, pp. 133-134.
14 Si vedano Sebaï 1999 e Sebaï 2014, in particolare pp. 135-137, in cui l’autrice commenta alcune 
immagini cultuali di Saturno provenienti dai tre siti di Sufetula, Silaina, Hr el Hami (Africa Proconsolare) 
e Thamugadi (Numidia).
15 L’estrema specializzazione delle divinità nei differenti ambiti e la possibilità di creare delle divinità 
dell’attimo (evidenziata già dal Gotternamen di H. Usener) costituisce uno dei punti più interessanti nella 
comprensione del sistema politeista romano; cfr. Scheid 2005, pp. 93–100.
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dinamiche, che testimoniano di un pensiero in continuo movimento, e di teologie in 
continua ricostituzione e risignificazione. 
Anche in una relazione di potere asimmetrica come quella tra Roma e le sue province 
il rapporto di influenza è biunivoco; le province rielaborano le proprie divinità e i propri 
culti secondo la norma romana, Roma assorbe influssi culturali e religiosi dalle provin-
ce e accoglie divinità straniere, anche nel cuore religioso dell’Urbs, il Campidoglio16. 
Caratteristico del politeismo romano è inoltre il processo continuo di formazione di 
nuove divinità, in virtù del quale le epiclesi specifiche o le astrazioni divinizzate – come 
il Genius di una divinità o di una città, le cui attestazioni in Africa romana sono nume-
rosissime – sono funzionali a rappresentare la complessità dell’azione divina, qualunque 
essa sia, che non è concettualizzata come una forza unica17.
Per quanto riguarda i differenti pantheon africani, essi sono già oggetto dell’atten-
zione di Le Glay, propenso a vedere in ogni associazione non usuale di divinità romane 
un indicatore dell’assimilazione di una divinità indigena18; fino a tempi molto recenti 
la tendenza degli studi è stata infatti quella di isolare le divinità dai loro contesti, pro-
cedendo a stilare liste o raggruppamenti che, pur tenendo conto delle fonti, appaiono 
arbitrari nella loro sistematizzazione; ne è un chiaro esempio l’opera di Bénabou, in cui 
Saturno è associato a Iuppiter come a Iuppiter Hammon, Silvanus è associato a Mercurio, 
Marte a Hadad, Bacchus a Shadrapha, Esculapio viene assimilato a Eshmoun (ma anche 
ai geni libici della salute) e Giunone Caelestis avvicinata a una divinità nutrice femminile 
mediterranea, dai contorni poco definiti, nella quale si fondono Tanit, Ops, Nutrix19.
Proprio in virtù delle caratteristiche specifiche dei politeismi tale approccio, dal quale 
ancora non si discostano in modo netto studi recenti come quello di Alain Cadotte20, 
non si rivela utile a riflettere sull’elaborazione religiosa e identitaria definitasi nei vari 
contesti poliadi dell’Africa antica, che necessita invece di una lettura delle fonti conte-
stualizzata in modo preciso, a livello topografico, istituzionale e politico. 
Fondamentale a questo scopo è anche la traduzione delle relazione tra le divinità 
nei rapporti spaziali che queste hanno all’interno di uno stesso luogo di culto, o nel 
posizionamento dei luoghi di culto tra loro nello spazio civico; e proprio le relazioni 
spaziali possono quindi fornire nuovi elementi di riflessione sulle strategie di contatto e 
di mediazione tra sistemi religiosi. 
In relazione a tale problematica un contesto di riflessione importante è quello rap-
presentato dal complesso santuariale di Thinissut, nome romano del sito punico di 
16 Religions of Rome 1998, pp. 79-99.
17 Scheid 2005, pp. 98-99.
18 ILAfr 201.
19 Bénabou 1976, pp. 335-362. 
20 Cadotte 2007.
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Tanesmat, dedicato a Baal Hammon e alla sua paredra Tanit, e in seguito ai ‘continua-
tori’ Saturnus e Caelestis21. Secondo l’analisi archeologica e planimetrica recentemente 
proposta da Hédi Dridi e Meriem Sebaï, il santuario di Tanesmat/Thinissut si rivela ben 
lungi dal rappresentare quell’archetipo invocato da Alexandre Lezine alla fine degli anni 
’50, il ‘tempio africano di tradizione semitica’22. Infatti, più che far luce su tale modello 
teorico quantomeno sfuggente, il complesso, attraverso le fasi del suo sviluppo e tramite 
il rimodellamento delle strutture architettoniche, chiarisce alcune modalità di partecipa-
zione degli abitanti del sito al processo di contatto tra la sfera punica e quella romana, in 
una continuità delle attività cultuali che perdura fino in epoca cristiana. Quello che gli 
archeologi indicano come il cuore del santuario di età punica rimane il centro cultuale 
in età romana, in cui si concentrano le fonti epigrafiche in latino, punico e neopunico; 
e a giudicare dal piccolo deposito nel quale sono stati trovati resti di ossa calcinate e 
frammenti di ceramica, la sala ospitava anche in epoca romana almeno una parte della 
sequenza sacrificale. Hédi Dridi e Meriem Sebaï giungono quindi alla conclusione che 
all’interno di questo spazio vennero probabilmente mantenute le divinità più antiche, 
mentre nel I secolo d.C. nuovi spazi furono aperti per nuove divinità. Ne è un esempio 
la divinità femminile rappresentata in piedi su un leone, la cui statua è dedicata da un 
personaggio in via di romanizzazione, come indica l’uso degli elementi onomastici lati-
ni23, e che riporta un’iscrizione votiva menzionante Caelestis o Ceres24.
Se da un lato l’epigrafia testimonia del processo di interpretatio romana delle divinità, 
la varietà e la ricchezza dei tipi iconografici delle statue cultuali mostra una moltepli-
cità di modelli di riferimento e, probabilmente, una volontà di integrazione della sfera 
ellenistica25. Inoltre, e ciò rileva di un particolare interesse, nella distribuzione spaziale 
delle statue cultuali, si rileva un’omogeneità che può forse essere segno dell’intenzione di 
rappresentare delle divinità le une in rapporto alle altre, riflettendo la complessità delle 
strutture interne26. 
Altri esempi che invitano a relativizzare quell’immagine dualistica e conflittuale dei 
rapporti superficiali tra Roma e l’Africa provengono dal sito di Thugga (Dougga), a 
sud-ovest di Cartagine. Qui i pantheon e la topografia religiosa sono organizzati da due 
popolazioni all’origine distinte, corrispondenti a due entità civiche differenti formatesi 
21 Dridi, Sebaï 2005.
22 Lézine 1959; l’idea che vede nel complesso di Thinissut l’origine della una planimetria africana a 
tripla cella è ripresa da Le Glay 1966, pp. 275-284.
23 Cfr. Dridi, Sebaï 2005, p. 115; per la dea su leone cfr. anche Bullo, Rossignoli 1996, pp. 249-273.
24 Merlin 1910, pp. 9-10: C(aelestis? Vel eres) A(ugustae) s(acrum) / F(?) Satur/ninus P(ubli) fil(ius), 
Phae[...]tanus me(emor) an(imo) v(otum) s(olvit).
25 Bullo, Rossignoli 1996, pp. 270-273.
26 Dridi, Sebaï 2005, p. 135.
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dal I secolo a.C. che utilizzano lo stesso spazio urbano della preesistente città numida 
di TGG’B; una parte di questa fu annessa alla provincia dell’Africa Nova e ottenne lo 
statuto di civitas indigena, mentre l’altra fu assegnata a un pagus di cittadini romani27. 
Le fonti epigrafiche mostrano che attraverso le istituzioni religiose della città, in mano a 
grandi famiglie locali, il corpo civico nel suo insieme ha ridefinito le divinità autoctone 
quali nuovi dèi pubblici della città, in risposta alle esigenze politiche e sociali di quest’ul-
tima28. In relazione a questo particolare contesto politico possono essere analizzati alcuni 
pantheon che a Roma apparirebbero inconsueti, come ad esempio il gruppo formato 
dagli Dei Augusti, il genius Thuggae, Esculapio, Salus, Victoria29, o quello di Fortuna 
Augusta, Venus, Concordia, Mercurio Augusto30.
Un’insolita associazione di divinità, nota attraverso alcune iscrizioni, ha trovato 
conferma dall’archeologia con l’identificazione il tempio B che si trova a sud-ovest del 
Capitolium31. Si tratta dei templa dedicati a Concordia, Frugifer, Liber Pater e Neptunus, 
edificati durante il regno di Adriano sul terreno privato dei Gabinii, un’importante fa-
miglia di notabili della civitas, i cui membri esercitano incarichi magistrature nel pagus32.
Come sostiene Sebaï è probabilmente nella forma peculiare di questo pantheon che 
è possibile ricercare l’elemento africano, o meglio locale, thuggense, e in particolare 
inclusione di Frugifer, genius loci o genius Thuggae33, che viene invece sovente ascritto 
ad un principio di fecondità e ricondotto alla figura divina di Plutone34. Una quinta 
divinità, sconosciuta, è stata ipotizzata a partire da una lacuna nell’iscrizione che nomina 
Neptunus, e troverebbe conferma nel fatto che il complesso templare presenta cinque 
cellae aperte su un quadriportico; grazie ad un accesso assiale il quadriportico a sua volta 
si apre a sud su un auditorium, spazio che è stato messo in relazione con la figura e i culti 
di Liber Pater35. Purtroppo, allo stato delle fonti, non è possibile avanzare ipotesi sulla 
distribuzione spaziale delle divinità in rapporto alle celle, che sarebbe certamente utile 
per avviare una riflessione sulle relazioni e sulle modalità di azione delle figure divine in 
questo specifico contesto.
27 Il sito di Thugga si trova a qualche chilometro dalla città di Téboursouk, a sud-ovest di Cartagine. 
In relazione alle istituzioni politiche e giuridiche della città si veda Gascou 1972.
28 Cfr. CIL VIII, 26546+6467+6470; CIL VIII, 26466.
29 ILAfr 546.
30 La grande diffusione dell’epiteto ‘augusto’ mostra che le divinità di Thugga intrattengono un rap-
porto stretto con la figura dell’imperatore, cfr. Saint-Amans 2004, p. 129, CIL VIII, 26471.
31 Poinssot 1958, pp. 52-54.
32 CIL VIII, 15520+26467+26469, CIL VIII, 26468, CIL VIII, 26470.
33 CIL VIII, 26494, CIL VIII, 26595, CIL VIII, 26496; ILAfr, 546. Cfr. Brouquier-Reddé, Saint-
Amans 1997
34 Le Glay 1966, pp. 120-123; Le Glay 1988, pp. 195-196; esprime perplessità su quest’ipotesi Sebaï 
1999, p. 86.
35 Hanoune 1986, p. 152.
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Gli esempi qui brevemente ricordati, e che saranno in futuro oggetto di un’analisi più 
approfondita, mostrano dunque non solo l’impossibilità concreta, ma anche l’inesattez-
za metodologica dell’aspirazione a distinguere, nel contesto dell’Africa Proconsularis, ciò 
che è autenticamente e puramente romano, punico o libico; tale lettura appiattirebbe 
forzatamente la molteplicità delle strategie adottate dalle comunità africane, a partire 
dalle necessità politiche, religiose, socio-economiche che le relazioni con Roma implica-
vano, e atte a trasformare, senza rinnegarla, la tradizione locale.
Considerando quindi i fenomeni di contatto nel mondo antico non solo come ‘tra-
duzioni’ ma come vere e proprie ‘risignificazioni’, inserite in un dispositivo non auto-
maticamente prevedibile, si rende chiara la necessità di proporre nuovi interrogativi, che 
a partire dai contesti qui ricordati ed aprendosi ad una prospettiva multidisciplinare, 
contribuiscano ad aggiungere qualche tassello alla comprensione delle società e dei po-
liteismi antichi. 
In particolare ciò che si ritiene importante indagare sono le esigenze alle quali rispon-
de l’assegnazione di divinità specifiche in determinati contesti topografici, e le modalità 
con cui le nuove associazioni di divinità in uno stesso luogo di culto possono aiutare a 
ricostruire alcuni tratti delle teologie africane; anche in relazione a tali problematiche le 
fonti indicano, come esito dei processi di contatto, la creazione di tratti distintivi propri, 
non ereditati automaticamente o per fusione dalle realtà culturali di partenza.
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La questione della pluralità di edifici a pianta templare nel temenos
Il santuario extraurbano di Hera a Samos sorge a 6 km dalla polis, marcandone ter-
ritorialmente il dominio sul territorio circostante1, ed è sede di attività rituale sin dal 
XIII secolo a.C., quando è connesso al culto di una dea della fertilità sostituita, a partire 
dall’XI-X secolo a.C., dalla figura divina di Hera. Conosce il periodo di massima fioritu-
ra ed espansione architettonica nel periodo arcaico.
L’area sacra presenta un’articolazione spaziale e strutturale complessa, dotata di varie 
costruzioni di cui non sempre è possibile determinare la destinazione, evidenziando, 
in particolare, un fenomeno di reiterazione su larga scala della planimetria templare, 
che connota almeno sette edifici. Per quanto concerne l’organizzazione architettonica 
dell’Heraion, i resti pervenuti consentono di restituire, per l’epoca arcaica, un’area com-
prendente un edificio templare principale provvisto di altare, due grandi strutture dalla 
pianta simile a un tempio note nella letteratura scientifica come Nordbau e Südbau, una 
serie di edifici di ridotte dimensioni, anche in questo caso a forma di piccolo tempio, 
stoai, due propilei, una via sacra monumentale (fig. 1). Alcune costruzioni, quindi, pre-
sentano una tipologia architettonica specifica e chiaramente individuabile (i portici, i 
propilei, l’altare), mentre altre non risultano di immediata lettura (segnatamente quelle 
a forma di tempio).
Come già debitamente sottolineato da W. Helmut Kyrieleis2, uno dei maggiori pro-
blemi connessi all’interpretazione dell’Heraion è pertanto costituito dall’impossibilità 
di determinare con esattezza il ruolo espletato dai vari edifici a pianta templare, come 
pure non appaiono chiaramente individuabili le caratteristiche che contraddistinguono 
queste costruzioni l’una dall’altra, sotto un profilo normativo oltre che funzionale.
1 Un’introduzione alla storia della polis di Samos è rintracciabile in Shipley 1987.
2 Kyrieleis 1993.
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Occorre pertanto interrogarsi sui ruoli ricoperti dagli edifici a planimetria templare 
compresi nel temenos, studiando le fonti archeologiche, epigrafiche e filologiche disponi-
bili, al fine di tentare di risolvere, almeno parzialmente, il problema interpretativo legato 
all’esegesi delle strutture. La questione necessita peraltro di essere affrontata su un duplice 
livello, rispettivamente legato, da un lato, alla restituzione dei diversi culti ospitati nell’a-
rea sacra, così da cercare di stabilire connessioni fra i referenti divini venerati e i resti ar-
chitettonici indagati, e, dall’altro, alla ricostruzione delle azioni politiche ed economiche 
espletate dal santuario, che possono anch’esse, come s’intende mostrare, aver condiziona-
to i significati degli edifici sacri e fornirne, quindi, un quadro esplicativo.
Cenni sullo sviluppo architettonico dell'area sacra
L’area sacra si sviluppò in un primo momento, grossomodo coincidente con il IX 
secolo a.C., attorno allo spazio sacrificale circostante il bomos3 che, originariamente a 
forma di semplice parallelepipedo, subì una serie di rifacimenti fino ad assumere un 
aspetto monumentale nel VI secolo a.C., quando si presentava come un recinto a P 
provvisto di una serie di scalini conducenti a una trapeza4. 
Tre pozzi erano situati lungo la via che connetteva il mare al santuario dal lato sud-
orientale5. Impiegati in età orientalizzante per riti di abluzione e purificazione, vennero 
successivamente rifunzionalizzati ed adibiti a depositi per resti sacrificali e offerte votive6. 
Una seconda via sacra connetteva il settore settentrionale del temenos alla chora samia. 
Il primo tempio, noto con la denominazione di hekatonpedon 17, fu edificato nel-
l’VIII secolo a.C. per custodire il simulacro divino aniconico. Realizzato in mattoni 
di argilla cruda, con probabile tetto a falde e connotato da una planimetria allungata 
e stretta – era infatti lungo cento piedi (circa 33 metri) e largo 6,50 metri – possedeva 
colonnato ligneo assiale ed era completamente aperto sulla fronte.
Il secondo tempio (noto come hekatonpedon 2 o Heraion 2)8 venne costruito nella 
seconda metà del VII secolo a.C. al di sopra della struttura precedente, di cui ricalcava 
le dimensioni. L’edificio si caratterizzava nuovamente per la pianta stretta e allungata 
3 Brize 1997, p. 125.
4 Schleif 1933; Kyrieleis 1981, pp. 84-88; Kienast 1991, pp. 99-102; Kienast 1992, pp. 180-
182; Kienast 2002, p. 322; Hellmann 2006, p. 136; Lippolis, Livadiotti, Rocco 2007, p. 159.
5 Dinsmoor 1950, p. 142; Gruben 1957, pp. 52-62; Charbonneaux, Martin, Villard 1969, p. 
14; Coulton 1976, pp. 21, 27, 280; Kyrieleis 1981, pp. 95-96; Gruben 2001, pp. 353-354. Circa l’area 
meridionale del temenos: Furtwängler 1980; Furtwängler 1981; Kopcke 1967.
6 Lippolis, Livadiotti, Rocco 2007, p. 131, n. 92.
7 Secondo A. Mallwitz il tempio di VIII secolo non sarebbe mai esistito (Mallwitz 1981, pp. 624-663). 
8 Buschor 1930, Buschor, Schleif 1933, Kienast 1992.
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(6,80 x 33,65 metri) e ospitava al suo interno la statua di culto della dea, pare opera di 
Smilis (Paus. 7.4.4), resa maggiormente visibile grazie alla soppressione del colonnato 
mediano, sostituito invece da una serie di pilastri lignei (funzionali al supporto delle 
travi del tetto), addossati alle pareti. 
La ricostruzione del tempio rientrava in un progetto più vasto di riorganizzazione 
dell’area sacra, che comprese l’edificazione di un muro di peribolo9; della stoà meridio-
nale, realizzata in pietra, lunga 70 metri e articolata in tre navate interne per mezzo di 
due colonnati; della nuova via sacra che collegava la polis, di cui attraversava l’agora, al 
lato orientale del santuario (e, così facendo, marcava il dominio samio del territorio)10.
Il terzo edificio templare11 progettato, secondo la tradizione tramandata, dall’archi-
tetto Rhoikos e da Theodoros, venne eretto nella prima metà del VI secolo a.C. Si tratta 
del primo grande tempio ionico colossale, che funse da modello per le altre realizzazioni 
ioniche. Sorto nel medesimo sito dell’hekatompedon 1 e 2, il nuovo neos, costruito prin-
cipalmente in poros, si presentava come un’imponente (105 x 55 metri) struttura diptera 
con doppia fila di otto colonne ioniche sul fronte e sul retro e 21 colonne sui lati lunghi; 
era organizzato in pronaos e cella, suddivisi in tre navate. 
 La quarta fase del tempio risale alla seconda metà del VI secolo a.C., proponendosi 
ancora come un’importante (109 x 52 metri) struttura diptera che andava a incorporare 
quella precedente, con pronaos e naos e un’ulteriore fila di colonne sul fronte e sul retro.
Nel corso dell’epoca arcaica il temenos, inoltre, venne arricchito dalla costruzione di 
molteplici strutture sacre, tra cui la stoà12 settentrionale che ne delimitava l’estensione a 
nord e due propilei che monumentalizzavano l’accesso da nord e da est13.
Tornando al problema dell’identificazione delle funzioni svolte dalle strutture sacre, 
è da ricordare come in quest’epoca vennero costruiti diversi edifici minori a pianta 
templare14. Tra gli altri, il cosiddetto ‘tempio A’ (prima metà del VI secolo a.C.) si com-
poneva di una piccola cella, con una base per un simulacro e un vestibolo15; il ‘tempio 
B’ (prima metà del VI secolo a.C.) si costituiva di cella, nella quale sono ravvisabili 
probabili tracce di una statua di culto, e vestibolo, forse distilo16; il ‘tempio C’ (seconda 
9 Gruben 2001.
10 Kienast, Kyrieleis, Weisshaar 1985, pp. 369-450; Kienast 1992, pp. 193-213.
11 Musti 2004, pp. 83-86; Kienast 1991; Maggi, Troso 2004, p. 491.
12 Dinsmoor 1950, p. 142; Walter 1965, pp. 62-63, 79; Coulton 1976, pp. 27, 30-31, 279-280; 
Isler, Kalpaxis 1978.
13 Carpenter 1977, pp. 64-67; Bergquist 1967, pp. 46-47; Isler, Kalapaxis 1978; Kienast 1992, 
p. 196; Kienast 2002, p. 322.
14 Furtwangler, Kienast 1989; Ohly 1953a.
15 Eaa II suppl., s.v. Samo, p. 89 (H. J. Kienast); Kyrieleis 1981, pp. 47, 108-110.
16 Mussche 1968, p. 3; Eaa II suppl., s.v. Samo, p. 89 (H. J. Kienast); Kyrieleis 1981, pp. 47, 113-
115; Lippolis, Livadiotti, Rocco 2007, p. 749.
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metà del VI secolo a.C.) presentava un pronaos e una cella ed era circondato da peristasi 
su tre lati, in quanto ne era sprovvisto sulla fronte17; il ‘tempio D’ (seconda metà del VI 
secolo a.C.) possedeva un pronaos, una cella e un opisthodomos18. 
Infine, il santuario comprendeva due edifici maggiori, anche questi a pianta templa-
re, le cui imponenti dimensioni risultano di poco inferiori a quelle del tempio principa-
le. Il cosiddetto Nordbau19, posizionato nell’area settentrionale del temenos ed edificato 
nel VI secolo a.C. (la prima fase si data alla prima metà del secolo e quella successiva alla 
seconda metà) mostrava una cella a tre navate e un vano retrostante chiuso. La costru-
zione (25 x 41 metri) era circondata da una peristasi di cinque colonne sulla fronte e sul 
retro e ventuno sui lati lunghi.
Il Südbau20, situato nel settore meridionale e costruito anch’esso nel VI secolo a.C., 
possedeva pronaos e cella, entrambi dotati di colonnato assiale, ed era circondato da 
peristasi su tre lati.
Culti primari e secondari 
Nel tentativo di apportare un contributo all’indagine sul ruolo delle architetture 
sacre a schema templare presenti nell’Heraion samio, si rende in primo luogo necessaria 
una succinta disamina delle testimonianze utili alla ricostruzione del pantheon di divini-
tà cui era prestato culto nell’area sacra, al fine di valutarne la rilevanza, restituirne i rap-
porti reciproci e quindi la gerarchia interna nonché l’eventuale dislocazione nell’ambito 
della topografia santuariale. 
Il referente divino intestatario dell’intero temenos appare essere Hera, cui risultano 
senza dubbio attribuibili il tempio e l’altare principale con i relativi rifacimenti; inoltre, 
con ogni verosimiglianza, e come si avrà modo di osservare di seguito, la dea sembra 
essere stata la titolare di alcune delle altre costruzioni templari, ciascuna connotata da 
uno specifico ruolo.
Hera, considerata nativa dell’isola e fulcro di una complessa quanto articolata pratica 
religiosa che includeva, inter alia, il trasporto del simulacro dal naos al mare e l’offerta 
di focacce consacrate, era affiancata da altre figure che, poste in posizione subalterna, 
17 Kyrieleis 1981, pp. 112-113.
18 Eaa II suppl., s.v. Samo, p. 89 (H. J. Kienast); Kyrieleis 1981, pp. 47, 108; Sinn 1985, pp. 
129-158.
19 Furtwangler, Kienast 1989; Kyrieleis 1981, pp. 115-117.
20 Eaa II suppl., s.v. Samo, p. 89 (H. J. Kienast); Freyer-Schauenburg 1974; Kyrieleis 1981, pp. 
47, 90-94; Rocco 2003, p. 92. Per l’interpretazione come tempio di Hermes e Afrodite: Gruben 2001, p. 
359. Si veda Buschor 1957.
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ricevevano culto nello spazio a lei consacrato, senza peraltro necessariamente implicare 
l’erezione di strutture templari apposite loro dedicate.
Sono almeno quattro i referenti divini venerati nel temenos in associazione ad Hera.
In primo luogo, deve essere ipotizzata all’interno dell’Heraion la presenza, finora non 
debitamente considerata nella storia degli studi, di Zeus, consorte divino della titolare 
del santuario, per le ragioni di seguito brevemente tratteggiate. In primis, alcuni rilievi 
di terracotta21 e uno di legno22, preservato grazie alle particolari condizioni di umi-
dità del sito, suggeriscono la raffigurazione dello hieros gamos23, che pare abbia avuto 
spazio anche nel contesto del rituale (non è chiaro se nell’ambito dei Toneia)24, come 
documentato dagli autori cristiani Lattanzio (Lact. inst. 1.17.8) e Agostino (Aug. civ. 
6.7.3). Oltre all’attestazione dello hieros gamos, il santuario ha restituito un numero 
considerevole di scudi miniaturistici, che sono in più di un’occasione presenti in luoghi 
sacri legati al dio, quali ad esempio Olimpia, il monte Ida25 e Gortina26 a Creta. Inoltre, 
si deve prestare attenzione alla circostanza che molto materiale archeologico rinvenuto, 
e in particolare le coppe, riporti talvolta la lettera heta (H), evidentemente iniziale di 
Hera, come unanimemente riconosciuto dalla comunità scientifica, e altre volte la lettera 
delta (Δ). Quest’ultima, di controversa lettura, è per lo più interpretata come un rho (P) 
scritto malamente oppure come l’iniziale della parola demosios a indicare il demos quale 
proprietario formale del vasellame rituale. Si noti, però, come un tale uso di demosios 
possa forse essere prematuro nel VII e all’inizio del VI secolo a.C., epoca cui si data il 
vasellame riportante il delta, e come la lettera possa invece convincentemente costituire 
l’iniziale di Dios, ovvero la forma genitivale di Zeus, documentandone l’esistenza nel 
culto in associazione ad Hera. La presenza del dio nella prassi rituale può forse essere in-
direttamente comprovata, nel riferimento, riportato da Ateneo, che si rifà a Menodotos di 
Samos27, al dio coperto di scudo cui i fedeli inneggiano durante il rito in onore di Hera 
(Ath. 12.525e). Ulteriori tracce indirette di una possibile presenza di Zeus nell’area sa-
cra sono riconoscibili, forse, nelle numerose figurine maschili dedicate, tra cui guerrieri 
e cavalieri e nell’offerta ateniese del gruppo scultoreo includente Zeus.
21 Eilmann 1933, p. 123, fig. 69; Ohly 1941, p. 35; Walter 1990, p. 39, fig. 22.
22 Ohly 1953b, pp. 77-83; Walter 1990, 39, fig. 23.
23 Klaffenbach 1926; Cremer 1982.
24 Sulla pratica cultuale presso l’Heraion: Fehrle 1910, pp. 142-154; Buschor 1930; Klinz 1933, 
p. 104; Nilsson 19552, p. 46-56; Walter 1965, pp. 12-20; Kerényi 1972, pp. 119-133; Kipp 1974, pp. 
157-209; Meuli 1975, pp. 1035-1081, in particolare pp. 1059-1064; Nafissi 1983; Kron 1988; Carter 
1987; Carter 1988; Kyrieleis 1993; Furtwängler 1997.
25 Halbherr 1888, pp. 711-776; Sakellarakis 1983, p. 438.
26 Levi 1955-1956, pp. 207-287; Rizza, Santa Maria Scrinari 1968.
27 RE XV 1, s.v. Menodotus, 1931, c. 900 (W. Kroll).
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La presenza di Hermes è attestata esplicitamente dall’inventario IG XII 6, 1, 261, 
che attribuisce al dio il possesso di chitoni e mantelli; inoltre, la medesima epigrafe cita 
l’Hermes “quello presso Afrodite”, attestando l’esistenza di un tempio in cui il simulacro 
del dio era probabilmente posto accanto a quello di Afrodite. Ulteriori elementi confor-
tano la teoria, già avanzata da Dieter Ohly, per quanto non da tutti condivisa, che vuole 
una presenza importante di Hermes nell’area sacra, monumentalizzata mediante una 
costruzione templare. Tra gli ulteriori elementi comprovanti il culto del dio, sono an-
noverabili alcune iscrizioni che citano espressamente l’anghellon athanaton28, certamente 
identificabile con Hermes.
Afrodite, attestata nel medesimo inventario citato, che, come appena accennato, allu-
de espressamente a un edificio consacrato alla divinità, è peraltro presente nella corsa con 
fiaccole che si svolgeva durante le celebrazioni ellenistiche degli Heraia: dato il carattere 
conservatore della religione greca, è verosimile che il culto, più che frutto di un’introdu-
zione ellenistica, sia stato preesistente. Sembrerebbero andare in questa direzione alcune 
statue, rivenute nell’area, di korai recanti colombe, nonché gli uccelli aurei citati ancora 
una volta dall’inventario, in genere associabili con Afrodite. La presenza di tale divinità 
non risulta peraltro peregrina in un’area connessa a riti di passaggio e matrimoniali. 
La ‘misteriosa’ Euaghellis, divinità femminile di controversa interpretazione, è infine 
documentata dall’inventario, ove è citata come la proprietaria di alcune vesti e veli. È 
possibile che si tratti di un referente divino venerato in posizione complementare a Hera, 
tanto più che alcune produzioni numismatiche riproducono, accanto all’antico simula-
cro, una seconda statua minore femminile29.
 Il pantheon succintamente tratteggiato era ospitato, sotto varie forme, nel santuario, 
che, consacrato a un’unica divinità, contemplava al suo interno culti complementari, 
presenti nel rito (la corsa con le fiaccole per Afrodite, la celebrazione del guerriero dotato 
di scudo, etc.) e nella pratica devozionale (scudi miniaturistici, statuette di guerrieri e 
cavalieri, etc.). In alcuni casi tali culti potevano ricevere una sistemazione monumentale 
che può, forse, aver preso forma concreta nei piccoli templi presenti nell’area. Questi, 
se veramente devono essere intesi quali strutture templari per il culto di referenti divini 
secondari nell’ambito di un contesto sacrale incentrato su Hera, riflettevano nella loro 
dimensione e dislocazione la gerarchia interna del temenos, mostrando come una era 
la divinità titolare dello spazio consacrato e molte quelle che potevano, in varie forme, 
essere associate al suo culto.
28 N]ewpoi'ai  ”Hrhi [ajnevqhkan?]/[o]i{de, to; newpoie/[i'on]/[ej]pei; poivhsan, ejp∆[aoJtou']/
[a[]ggelon ajqanavtwn/[s]th'san ejp∆ eojtu[c]ivhi./[F]okuvlo~, ∆Ergi/'[n]o~,/[P]oluavrhto[~, —]/[...]
N..SSG․4..O/[..6...]H[...7...] (Habicht 1972, p. 192).
29 Lacroix 1949.
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Pertanto, è possibile che taluni dei piccoli edifici a forma di tempio, segnatamente 
i due provvisti di base di culto, fossero forse associabili ai culti complementari, di cui 
avrebbero custodito i simulacri. In tale ottica, il tempio A oppure il B avrebbe potuto 
ospitare il culto di Afrodite, cui si associa quello di Hermes, poiché l’inventario citato 
menziona la statua del dio all’interno del naos della dea, lasciando supporre l’esistenza 
di un tempio a lei consacrato. Tale soluzione, che fa di alcuni degli edifici minori veri e 
propri templi adibiti alla preservazione di statue divine, non appare tuttavia applicabile a 
tutte le costruzioni minori, che restano pertanto in larga misura non chiaramente inter-
pretabili. Alcune strutture potevano forse essere legate a mansioni sussidiarie, connesse 
ad attività aventi luogo nel temenos, come ad esempio suggerirebbe il rinvenimento di 
pesi da telaio30, che potrebbero ricollegarsi alla tessitura della veste per il simulacro, in 
analogia alla casa delle Arrefore di Atene.
Attività finanziaria nell’area sacra
Similmente, resta aperta la questione della destinazione dei tre edifici maggiori, noti 
come naos megas (Str. 14.1.14) o naos megalos (Hdt. 2.182.1) o neos megistos (Hdt. 
3.60.1-4), Nordbau e Südbau. Al fine di cercare di chiarificarne il ruolo, appare oppor-
tuno soffermarsi brevemente sugli aspetti economici dell’Heraion, diffusamente attesta-
ti dalle fonti disponibili nonostante l’assenza, fino ad oggi, di uno studio pertinente. 
Proprio l’esame delle azioni a carattere economico e finanziario svoltesi nel temenos si 
rivela invero particolarmente utile ai fini della comprensione della natura delle strutture 
dell’area sacra. 
L’esistenza di una chiara connessione tra finanze cittadine e il santuario samio si 
deduce da molteplici fattori, a partire dalla testimonianza di Erodoto (Hdt. 4.152.4), 
il quale narra come gli abitanti di Samos utilizzarono la decima dei loro introiti per rea-
lizzare un colossale vaso bronzeo, poggiato su figure gigantesche inginocchiate, da porre 
nell’area consacrata ad Hera – l’offerta altro non rappresenta che la concretizzazione di 
un obbligo economico dei cittadini verso la dea proprietaria del santuario. 
In maniera analoga, attorno al 580-570 a.C., alcuni abitanti di Pirinto originari di 
Samos dedicano nell’Heraion la decima delle loro entrate, ancora una volta per mezzo 
di oggetti votivi realizzati in metallo prezioso (oro, argento e bronzo) per un valore cor-
rispondente a circa 210 stateri sami. Poiché Pirinto era una colonia di Samos, ci sono 
sufficienti elementi per poter ritenere che gli offerenti fossero coloni, tenuti a contribuire 
30 Sui rinvenimenti nel santuario: Brize 1985; Brize 1989-1990; Brize 1992; Gehrig 1964; Kyrieleis 
1988; Jantzen 1972; Jarosch 1994; Schmidt 1968; Schattner 1990; Vierneisel 1961; Webb 1978.
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alle risorse finanziarie del santuario principale samio, del resto come gli stessi sami resi-
denti a Samos, attraverso la dedica di una quota dei loro guadagni. Il legame religioso tra 
coloni e madrepatria si esprime frequentemente anche in termini economici e implica, 
in più occasioni, versamenti in denaro o in metalli preziosi al santuario principale della 
polis, come avviene, ad esempio, a Mileto, il cui Didymaion riceveva contributi, in phia-
lai, dalla colonia Kios e altri oggetti preziosi, sempre nominalmente offerti ad Apollo, 
dalla colonia Apollonia sul Rindaco.
Che l’Heraion fosse la sede di un ingente tesoro composto, oltre che di moneta cor-
rente, anche e soprattutto di beni aurei, argentei e bronzei appare altresì testimoniato da 
un secondo passo di Erodoto che tramanda come nell’area fossero abbondamentemente 
dedicati tali oggetti, tra cui una coppa originariamente destinata al re Creso e quin-
di certamente realizzata in metallo pregiato (Hdt. 1.70.3); Pausania tramanda l’offerta 
bronzea dedicata da Alcibiade (Paus. 6.3.15) e Plutarco narra come i beni preservati nel 
temenos fossero stati oggetti di saccheggio da parte dei pirati (Plu. Pomp. 24.5). Si sottoli-
nea come una serie cospicua di lingotti bronzei, ancora inedita, è stata rinvenuta nel san-
tuario, a ulteriore riprova della presenza di un ingente fondo patrimoniale al suo interno.
La natura delle azioni finanziarie aventi luogo nell’Heraion non era limitata tuttavia 
all’accumulo di un tesoro composito, ma si estendeva ad includere anche l’affidamento 
e la gestione di depositi di privati: sotto tale profilo, particolarmente rilevante è il passo 
ciceroniano (Cic. leg. 2.6) che, nel ribadire il carattere sacrilego del trafugare i patrimoni 
individuali affidati al santuario, sottolinea come tale tipologia di depositi fosse partico-
larmente diffusa nell’Heraion di Samos, ove lo stesso Clistene, temendo la confisca dei 
propri beni in Attica, avrebbe posto la dote delle figlie. 
Il complesso di operazioni di accumulo e deposito di chremata nell’area sacra richie-
deva un apparato di tamiai incaricati della sua gestione31 e deve necessariamente aver im-
plicato l’esistenza di strutture fisiche correlate. In merito a ciò, l’inventario IG XII 6, 1, 
261 (V32 o IV33 secolo a.C.) getta luce sulla possibile collocazione delle ricchezze divine.
Ipotesi ricostruttiva 
L’epigrafe in questione risulta redatta in tre giornate differenti, durante le quali sono 
verosimilmente inventariati tre edifici separati, come suggerirebbe la loro diversa de-
nominazione, articolazione e contenuto interno. La prima costruzione è detta neos, a 
31 Sui tamiai ton hieron: Habicht 1972, p. 191, n. 9, ll. 15-16; Transier 1985, p. 67.
32 Denham Rose 1902, p. 404.
33 Curtius 1877, p. 12 (346-345 a.C.); O’ Brien 1993, p. 25, n. 17 (364-363 a.C.).
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indicare il tempio per eccellenza, nel quale è custodito il simulacro di Hera: in maniera 
analoga, gli inventari dell’Acropoli ateniese si riferiscono al tempio con maggiore signi-
ficato religioso, ovvero quello di Athena Polias, citandolo come neos, mentre designano 
il Partenone, marcato da un ruolo più economico che cultuale, per mezzo del termine 
hekatompedon o con altre espressioni. Il naos, oltre a ricoprire il ruolo fondamentale di 
sede della statua divina, custodisce varie suppellettili ad essa connesse, in primis capi di 
abbigliamento, nonché vesti di Euaghellis e della statua di Hermes posta nel tempio di 
Afrodite34. 
La seconda costruzione citata da IG XII 6, 1, 261 è detta oikos e per la terza non 
viene specificata una terminologia. L’oikos si presenta anch’esso come un edificio dalle 
dimensioni importanti, atto a ospitare una molteplicità di mobili e oggetti, per lo più 
funzionali all’espletamento della pratica religiosa e particolarmente del banchetto sacro 
(brocche, lettighe, coltelli, etc.).
Particolarmente interessante appare il terzo edificio, anch’esso di ampie dimensioni e 
destinato esclusivamente alla preservazione di beni preziosi, segnatamente phialai argen-
tee organizzate in molteplici scaffali (l’epigrafe si interrompe al ventitreesimo, ma è vero-
simile che proseguisse con l’enunciazione degli altri beni in metallo prezioso custoditi), 
ciascuno contenente dieci di esse, di cui è puntualmente specificato il peso in dracme e 
oboli, pari in media a oltre 900 dracme, a rimarcare l’interesse per il loro valore finan-
ziario. La consuetudine di impiegare oggetti metallici come strumento per accumulare 
ricchezze suscettibili di essere nuovamente reinserite nel circuito monetale attraverso la 
coniazione, è attestata in diversi santuari greci – il caso maggiormente esemplificativo 
è rappresentato dall’Acropoli ateniese – e le phialai sono certamente uno dei mezzi più 
impiegati in tal senso, come dimostrano, ad esempio, le liste di inventario del Didyma-
ion milesio, che citano phialai il cui valore è pari a 100 dracme, quelle dell’Athenaion di 
Alicarnasso menzionanti phiali del valore compreso fra le 87 e le 132 dracme, le phialai 
di Amos pari a 200 dracme, quelle dell’Athenaion di Ilion, etc.
Dal momento che le tre costruzioni citate dall’epigrafe appaiono imponenti e strut-
turalmente simili tra di loro e giacché gli inventari, tranne rarissime eccezioni, fanno di 
norma riferimento a edifici templari (in genere di dimensioni importanti) è forse pos-
sibile che esse siano identificabili con il naos megas, il Nordbau e il Südbau, i tre templi 
principali del santuario. Proprio questi tre edifici, in forza delle loro dimensioni più am-
pie rispetto ai ‘tempietti’, sarebbero successivamente stati adibiti a pinakothekai, secondo 
la testimonianza di Strabone (Str. 14.1.14), che definisce invece naiskoi i piccoli edifici.
34 Evidentemente, l’edificio legato a queste due ultime divinità doveva connotarsi per le dimensioni 
ridotte, non tali da consentire il deposito delle vesti, circostanza che corrobora l’ipotesi summenzionata di 
una sua identificazione con uno dei piccoli templi.
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Eretti grossomodo nello stesso periodo, probabilmente al fine di poter espletare fun-
zioni complementari, potrebbero quindi essere tutti e tre consacrati ad Hera, come ac-
cade in più temene, dall’Acropoli di Atene all’Apollonion delio. Se è certo che il primo 
edificio ad essere inventariato, durante il primo giorno, è il tempio principale, il neos, 
resta aperta la questione di come distinguere l’inventario relativo al Nordbau da quello 
pertinente al Südbau. 
Poiché il secondo edificio menzionato dall’iscrizione appare connotato in senso 
‘meno economico’ rispetto al terzo (infatti è sostanzialmente legato alla pratica rituale e 
devozionale), è forse possibile che esso sia identificabile con il Nordbau (fig. 2), giacché 
questo, difatti, si presenta rivolto verso l’altare principale dell’area35 e risulta articolato in 
cella e adyton. Nonostante nella moderna letteratura scientifica l’adyton sia inteso solita-
mente come vano destinato all’espletamento di rituali segreti oppure oracolari, bisogna 
invece ritenere che, almeno in determinati casi, il vano chiuso retrostante la cella dovesse 
essere impiegato per la custodia della statua cultuale, come documentato, ad esempio, 
a Selinunte, presso l’Heraion di Perachora, il tempio di Aphaia ad Egina, di Artemis in 
Aulis, etc. La presenza dell’adyton connota quindi il Nordbau non solo come tempio, 
ma come tempio dotato di un particolare significato religioso, anche in vista della sua 
relazione con l’altare. Il contenuto dell’edificio, per quanto sia noto solo in rapporto 
agli oggetti mancanti o deteriorati, è strettamente connesso al rituale – sedie, lettighe, 
bacili, brocche si collegano al banchetto sacro, i coltelli alla pratica sacrificale, la stessa 
statua adorna di cicale d’oro altro non è che un’allusione al rito che aveva luogo durante 
le Heraia: da Ateneo è noto, infatti, che i fedeli partecipavano alla festività con i capelli 
adorni, appunto, di cicale auree.
Il terzo edificio, quello inventariato il terzo giorno, è possibilmente identificabile con 
il Südbau. Per quanto nella letteratura sia solitamente sottolineato il suo rapporto con 
l’altare principale del santuario, a un’attenta osservazione della planimetria santuariale si 
nota invece come il tempio non risulti orientato in direzione del bomos, ma affacci sulla 
via meridionale. È possibile dunque che l’edificio, come suggerito dalla stessa epigrafe, 
rivestisse una funzione analoga a quella riscontrata per il Partenone sull’Acropoli atenie-
se, custodendo al suo interno phialai, che rappresentavano che lo sforzo della comunità 
di assicurarsi una riserva patrimoniale e, possibilmente, anche altri oggetti in metallo 
prezioso variamente documentati dalle fonti archeologiche e letterarie, posti a comporre 
un fondo economico collettivo.
35 Dinnanzi alla struttura è presente un elemento litico rettangolare solitamente interpretato come 
base per statua; tale elemento, per quanto si tratti per ora solo di una suggestione da approfondire, potrebbe 
forse costituire esso stesso un resto di un altare.
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Conclusioni
L’Heraion di Samos si configura, quindi, come un santuario di primaria importanza 
sotto molteplici profili, connotato da rilevanti valenze religiose, socio-identitarie, politi-
che ed economiche. Marcando territorialmente l’estensione della polis, l’area sacra è sede 
di pratiche rituali che al contempo fondano l’identità cittadina e ne corroborano i legami 
sociali per mezzo di periodici rituali imperniati sul simulacro36 e sulla pratica sacrificale 
con il connesso banchetto sacro. Il legame tra comunità urbana e temenos non si manife-
sta tuttavia esclusivamente per mezzo della pratica devozionale, ma si esprime attraverso 
un complesso linguaggio politico legato alla sfera della rappresentazione del potere nel 
santuario, tema non trattato in questa sede, e, parimenti, mediante una serie di azioni a 
carattere economico e finanziario. Proprio quest’ultimo aspetto dell’attività santuariale, 
unitamente alla molteplicità dei referenti divini cui è prestato culto nell’area, finisce per 
influenzare l’articolazione topografica e strutturale dello spazio spazio sacro, compor-
tando l’erezione di un edificio templare (probabilmente identificabile nel Südbau) che, 
complementare a quello principale provvisto di altare e contenente la statua divina di 
Hera, è destinato alla preservazione di materiale con valore economico, cui è preposto 
uno specifico collegio di tamiai ton hieron. La dea si rivela intestataria dei tre templi mag-
giori, ciascuno dei quali risponde a una differente finalità, mentre la presenza dei culti 
secondari enucleati dalle testimonianze letterarie epigrafiche e archeologiche sembra for-
nire, almeno in alcuni casi, una chiave interpretativa per le strutture templari minori.
36 Sulle forme del culto collegate alla statua: Cirio 1981; Dunst 1967; Dunst 1971.
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Samos, Heraion, planimetria generale (Kyrieleis 1981).
Fig. 2 Samos, Heraion, a. I fase del Nordbau, b. II fase del Nordbau (elaborazione grafica da 
Fürtwangler, Kienast 1989).
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Arianna, la celebre figlia di Minosse, appare già nell’Odissea dove, dopo aver aiutato 
il giovane Teseo a fuggire dal labirinto, farà una fine tragica1. Con Esiodo tuttavia la 
giovane e sfortunata principessa si prende la sua rivincita e sposa Dioniso, così Zeus può 
renderla immortale2. Questa ambiguità, che caratterizza le prime apparizioni letterarie di 
Arianna, sembra in qualche maniera riflettersi anche sulle prime rappresentazioni nella 
pittura vascolare, in particolare nella ceramica attica a figure nere. In realtà questo è un 
problema che riguarda in generale le figure femminili3, menadi escluse, che vengono 
rappresentate almeno dalla seconda metà del VI secolo a.C. assieme a Dioniso. O forse 
la questione nasce da un vizio di forma dei modelli interpretativi degli studiosi moderni.
Il rapporto tra Dioniso e Arianna nella ceramica greca e magnogreca è stato indagato 
in maniera occasionale da alcuni studiosi di iconografia antica. La voce ‘Dionysos’ del 
Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae, curata da Carlo Gasparri, pone qualche 
punto fermo sullo sviluppo iconografico delle scene in cui il dio e la sua sposa sono 
protagonisti4. Tuttavia, non tutti sono concordi con l’identificazione della donna che si 
accompagna a Dioniso in alcune scene a partire dalla parte finale della prima metà del 
* Un sentito ringraziamento alla dott.ssa Marzia Vidulli Torlo per la disponibilità e la cortesia dimo-
strata nel consentire l’accesso al materiale e l’utilizzo della documentazione fotografica.
1 Hom. Od. 11.321-325. Sembra che Omero riporti una versione più antica del mito di Arianna. 
La fanciulla dopo essere stata abbandonata da Teseo presso l’isola Dia, nome antico di Nasso, sarebbe stata 
uccisa da Artemide in seguito ad un’accusa mossale da Dioniso. Questo mito piuttosto tragico sembra essere 
una versione meno diffusa o comunque precedente rispetto alla vulgata che vede Dioniso e Arianna unirsi 
in matrimonio proprio a Nasso, cfr. Privitera 1970.
2 Hes. Th. 247-248. La discordanza tra le due versioni del mito aveva generato già in antico delle 
interpretazioni razionalistiche sulla morte di Arianna, vedi ad esempio Plut. Thes. 20; altre versioni si 
trovano in D.S. 4.61.5.
3 Lo stesso accade ad esempio con Semele, la cui figura a volte sembra confondersi con quella della 
stessa Arianna.
4 LIMC III, s.v. Dionysos, pp. 496-514 (C. Gasparri).
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VI secolo a.C.5. In particolare, Thomas H. Carpenter sostiene che la figura femminile, 
che è spesso affrontata al dio nella pittura vascolare attica a figure nere, non può che 
essere Afrodite6. Lo studioso, infatti, ritiene che questo tipo di rappresentazioni costitu-
isca una parte del racconto per immagini del mito del ritorno di Efesto sull’Olimpo; in 
particolare si tratterebbe di una abbreviazione della versione della storia in cui Afrodite, 
promessa sposa ad Efesto, sarebbe stata concessa a Dioniso come premio per aver ricon-
dotto il fratellastro sull’Olimpo7. L’idea di Carpenter, pur avendo una sua coerenza, pare 
un po’ troppo complessa8. Così come le conclusioni di Cornelia Isler-Kerényi che a più 
riprese ha analizzato il ruolo di Arianna o della donna che si incontra spesso assieme a 
Dioniso9. La studiosa, infatti, in più occasioni ha interpretato la figura femminile posta 
in relazione al dio della vite e del vino come una sorta di «sposa prototipica»10, che in un 
contesto prettamente funerario costituirebbe un paradigma, un modo per eroizzare la 
defunta, mentre Dioniso sarebbe lì a presiedere al passaggio da uno stato ad un altro, in 
questo caso il passaggio dalla vita alla morte11. 
Un’anfora attica a figure nere attribuita al pittore di Antimenes, conservata ai Civici 
Musei di Storia ed Arte di Trieste12, potrebbe contribuire, forse, ad una migliore defini-
zione del problema. L’anfora, datata intorno al 520 a.C., può essere considerata il punto 
finale di un processo di elaborazione dello schema che dura quasi tutto il VI secolo a.C. 
e il cui punto di partenza potrebbe costituire una sorta di contaminazione iconografica. 
Il problema della contaminazione è entrato recentemente nell’ambito degli studi icono-
grafici anche per quanto riguarda la pittura vascolare greca e magnogreca.
5 Gli schemi possono essere i più diversi: i due personaggi possono essere affrontati, trovarsi su un 
carro oppure essere insieme a simposio.
6 Carpenter 1986, pp. 21-29.
7 Carpenter 1986, p. 22. Lo studioso non nega il ruolo di Arianna nella costruzione del mito di 
Dioniso, tuttavia ritiene che il legame tra le due figure sia da ritenersi piuttosto tardo, identificando in 
Afrodite la prima compagna del dio. 
8 Sono molti gli studiosi che non concordano con Carpenter, si vedano: Schöne 1987, p. 49; 
Hamdorf 1990, pp. 356-359; Hedreen 1992, p. 39; Brijder 1991, pp. 357-358; Goldhill, Osborne 
1994, pp. 12-27. In parte d’accordo sull’impossibilità di identificare in Arianna la figura affrontata a 
Dioniso Isler-Kerényi 1990a. 
9 Isler-Kerényi 1990a; Isler-Kerényi 1990b; Isler-Kerényi 2007.
10 Isler-Kerényi 1990a, p. 46. 
11 In particolare vedi: Isler-Kerényi 1990a, pp. 46-48.
12 Trieste, Civici Musei di Storia ed Arte, n. inv. 1406.
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Sull’anfora del pittore di Antimenes13 gli schemi raffigurati e la loro associazione si 
trovano di frequente nella ceramica attica della seconda metà del VI secolo a.C. Sul lato 
A si trova una Amazzonomachia: Eracle, riconoscibile dalla leonté, dalla clava e dalle 
altre armi, è impegnato in un duello, assieme a un altro guerriero anonimo, contro due 
amazzoni14. Il lato secondario, quello di maggior interesse in questa sede, mostra una 
scena in cui il protagonista è Dioniso, assieme a una figura femminile, a un satiro e a 
una menade. La scena propone al centro una divinità maschile affrontata a una figura 
femminile (fig. 1). Il dio è stante di profilo verso destra, è barbato e ha i capelli cinti da 
una corona di edera. Indossa un lungo chitone, coperto da un himation drappeggiato 
e con la mano sinistra tiene un rhyton15. La figura femminile di fronte al dio è stante di 
profilo verso sinistra, ha i capelli cinti da un diadema e veste un lungo chitone ricamato, 
coperto da un himation drappeggiato. Alle spalle della divinità barbata si trova una figu-
ra femminile, una menade, che avanza danzando verso destra. Indossa un lungo chitone 
13 La denominazione dell’artigiano deriva da un’acclamazione, o nome laudativo, iscritta su una 
hydria (ABV 206,1) con la rappresentazione di alcuni fanciulli che si bagnano a una fonte. Il pittore di 
Antimenes è attivo soprattutto nell’ultimo ventennio del VI secolo a.C., periodo in cui inizia ad essere 
sperimentata la tecnica a figure rosse che il pittore di Antimenes non sfrutta: dipingerà infatti quasi solo 
hydriai a figure nere, mostrando un tenace conservatorismo. Tra i soggetti preferiti, oltre a quelli legati alle 
attività quotidiane e alle azioni di guerra, ci sono episodi della vicenda di Eracle, ma anche altri con Dioniso 
e Atena. Un ristretto numero di recipienti afferibili a questo artigiano sono stati rinvenuti in Grecia, la gran 
parte, invece, proviene dall’area etrusca. Per approfondimenti si rimanda a: Beazley 1927, pp. 63-92; EAA 
I, s.v. Antimenes, Pittore di, pp. 417-419 (G. Ricci); Beazley 1986, pp. 73-74; Burow 1989.
14 Questo lato del vaso non sarà discusso in questa sede; si tenga in ogni caso presente che l’associazione, 
sui due lati del vaso, tra due scene che hanno Eracle e Dioniso come protagonisti è un fenomeno tutt’altro 
che raro in età arcaica, ma che tende ad esaurirsi proprio con il termine di questo periodo. Dioniso ed 
Eracle sono molto spesso associati anche nella stessa scena; si tratta per la maggior parte dei casi di scene 
di simposio che con l’introduzione della tecnica a figure rosse assumeranno un tono sempre più narrativo. 
Per l’età arcaica si discute sul ruolo di Eracle in relazione alla tirannide di Pisistrato e dei Pisistratidi, ruolo 
che, dopo questo periodo della storia di Atene, sarebbe stato in parte oscurato da una rivalutazione di Teseo 
come “eroe nazionale”, vedi Boardman 1972; Boardman 1975; Angiolillo 1981; Boardman 1989; 
Angiolillo 1997; Santi 2007.
15 L’immagine di Dioniso con il rhyton è quella nota in età arcaica e si potrebbe quasi definire canonica; 
dalla seconda metà del VI secolo a.C. il dio tiene generalmente il kantharos. Questo elemento suggerisce 
che i lavori del pittore di Antimenes fossero caratterizzati da un certo conservatorismo. Un secondo indizio a 
questo proposito, forse più generico, è che in un periodo in cui i ceramografi attici iniziano a sperimentare 
altre tecniche e a utilizzare correntemente le figure rosse, questo pittore persiste nell’utilizzo delle figure 
nere. Un ulteriore elemento, individuabile nelle scene dipinte sul vaso in esame, è che rimangono alcune 
caratteristiche e alcuni espedienti tipici del periodo più antico delle rappresentazioni a figure nere. Sul 
lato con Eracle, l’amazzone aggredita dall’eroe si muove nello schema della corsa in ginocchio, mentre 
la figura di Dioniso è caratterizzata, come si diceva sopra, dalla presenza del corno potorio, che viene 
sostituito dal kantharos almeno dal 540 a.C., cfr. Carpenter 1986, pp. 30-54. L’associazione tra Dioniso 
e il corno potorio si deve, probabilmente, all’influenza delle scene di komos dipinte sulla ceramica corinzia, 
cfr. Seeberg 1971, n. 10 e 103.
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ricamato e ha il capo cinto da una corona di edera. Alle spalle della donna affrontata al 
dio si trova un satiro, nudo e barbato, con coda e orecchie equine. La creatura avanza 
verso destra, anch’essa in movimento di danza.
La scena è chiaramente ricollegabile al tipo di Dioniso e Arianna a colloquio, nella 
variante in cui partecipano anche satiri e menadi, già noto da alcuni vasi dipinti dal 
pittore di Amasis16. 
Anna Moscatelli, autrice di uno studio sulla collezione di ceramica greca a figure 
nere dei Civici Musei di Storia ed Arte di Trieste17, ha proposto, invece, di includere la 
scena nella categoria “Dioniso tra Satiri e Menadi”; questa pare, tuttavia, una definizio-
ne riduttiva. Le caratteristiche delle figure femminili rappresentate sull’anfora, infatti, 
mostrano delle differenze significative. È palese la distanza tra la menade (fig. 2) che si 
trova alle spalle del dio e la figura che gli è affrontata: la prima indossa solo un chitone, 
ha i capelli cinti da una corona di edera ed è in movimento, la seconda (fig. 3) indossa un 
lungo chitone e un himation, abbigliamento tipico della donna sposata, ha i capelli cinti 
da un diadema (?)18 ed è caratterizzata da un atteggiamento contegnoso, che la qualifica, 
appunto, come una sposa, la sposa di Dioniso. 
La grande diffusione di questo schema, nel corso della seconda metà del VI secolo 
a.C., si lega, con ogni probabilità, a un rinnovato interesse per i temi narrativi legati 
al mito di Dioniso; fenomeno che giungerà a maturazione nel secolo successivo, con 
l’introduzione della tecnica a figure rosse e l’elaborazione di nuove scene. Le origini di 
questo schema si rintracciano, nella ceramica attica, nei lavori del pittore di Heidelberg 
(575-555 a.C.)19, tuttavia le rappresentazioni più antiche in cui è possibile riconoscere 
la figlia di Minosse assieme a Dioniso restano sporadiche e isolate fino alla seconda metà 
del VI secolo20, quando si registra tra i ceramografi attici un rinnovato interesse per le 
vicende del mito del dio che via via assumeranno un tono quasi aneddotico. È dai lavori 
16 Come Isler-Kerényi 2007, pp. 121-124 e p. 130; LIMC III, s.v. Dionysos, pp. 482-483, n. 714 
(C. Gasparri).
17 Moscatelli 1992-1993, n. 4; s.v. inventario Civici Musei di Storia ed Arte di Trieste, n. inv. 1406.
18 Il diadema, assieme alla ghirlanda, sembra essere un elemento di distinzione della figura femminile 
che si accompagna a Dioniso e che viene identificata con Arianna, vedi: Díez del Corral Corredoira 
2004.
19 Si vedano a termine di confronto per lo schema iconografico: Monaco di Baviera, Antikenslg. 
7739; Monaco di Baviera, Antikenslg. 1394; Parigi, Louvre F 3; Parigi, Louvre F 5; Leiden RO II 87; 
Cambridge 20.4; Taranto, Museo Archeologico Nazionale; Monaco di Baviera, Antikenslg. 7739; Taranto, 
Museo Archeologico Nazionale I.G. 4408; New York, Metropolitan Museum of Art 12.235.3. Sul pittore 
di Heidelberg si vedano: EAA III, s.v. Heidelberg, Pittore di, pp. 1131-1132 (M. L. Morricone Matini); 
Beazley 1986, pp. 46-48; Bianchi Bandinelli, Paribeni 1986, nn. 274-275.
20 Tra le prime rappresentazioni in cui Dioniso e Arianna sono raffigurati affrontati, a colloquio, c’è 
l’immagine raffigurata su un piatto attico a figure nere datato tra il 575 e il 550 a.C.: Leida, Rijksmus. XVa3; 
ABV 61.13; LIMC III, s.v. Dionysos, p. 482, n. 709 (C. Gasparri).
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di questo artigiano che Dioniso inizia ad essere rappresentato in una forma che poi di-
venterà canonica, ovvero con le fattezze di un uomo adulto e barbato vestito con chitone 
e himation. Ed è ancora il pittore di Heidelberg su una coppa di tipo Siana21, datata verso 
la metà del VI secolo a.C., a ritrarre il dio assieme a una figura femminile, presumibil-
mente Arianna, vestita con un lungo chitone e con i capelli cinti da un diadema22. 
Questo schema continuerà ad essere adottato anche da altri artigiani attivi dalla metà 
del VI secolo a.C., che lo arricchiranno con una serie di varianti. Il pittore di Amasis 
(560-515 a.C.), su un’anfora datata alla seconda metà del VI secolo a.C.23, affianca alla 
coppia divina anche alcuni satiri, membri del corteggio dionisiaco, mentre il pittore 
Affettato (550-530 a.C.)24, su un’anfora datata alla fine dello stesso secolo25, aggiunge 
Hermes come astante all’incontro tra Dioniso e Arianna26. Accanto a queste rappresen-
tazioni ce ne sono altre, databili dal 550 a.C. fino alla fine del VI secolo, in cui i due 
sposi divini sono seduti a colloquio, soli27 o in presenza di altre divinità, come Apollo o 
 
21 Leida, Rijksmus. RO II 87; CVA Leida II, tav. 21, lo stesso schema si ripete in altri lavori dello stesso 
artigiano: Taranto, Museo Archeologico Nazionale I.G. 4408; Monaco di Baviera, Antikenslg. 7739; New 
York, Metropolitan Museum of Art 12.235.3. 
22 Mancano su questi vasi iscrizioni che confermino l’identificazione con Arianna, tuttavia alcuni 
elementi come il diadema e il tipo di abbigliamento possono essere considerati un indizio dell’identità 
della figura femminile che si accompagna a Dioniso. C’è da tenere presente, in ogni caso, che questa 
ambiguità non è propria solo di Arianna, ma anche di Anfitrite; vedi: Díez del Corral Corredoira 2011, 
pp. 129-140. 
23 Parigi, Louvre F 75; Beazley Addenda 46, 158.81; LIMC III, s.v. Dionysos, pp. 482-483, n. 714 
(C. Gasparri). Sul pittore di Amasis e sulla sua attività vedi: Karozou 1956; von Bothmer 1985; Beazley 
1986, pp. 52-57; Cook 1997.
24 Sul pittore Affettato: ABV, pp. 238-248; Mommsen 1975; Boardman 1977, p. 73; Neuer Pauly I, 
s.v. Affecter, c. 213 (H. Mommsen).
25 Boston, Museum of Fine Art 01.8053; Mommsen 1975, tav. 25. Sono attribuiti al pittore Affettato 
anche: Baltimora, Walters Art Gallery 48.11; Vienna, Kunsthist. Museum IV 4399; Londra, British 
Museum B 149; Orvieto, Museo Faina 240 e 1014.
26 Altra variante dello stesso schema è costituita da una serie di scene, dall’interpretazione ancora 
controversa, che vedono Dioniso affrontato a una figura femminile con in braccio due bambini. Sulla 
questione si rimanda a Carpenter 1986, pp. 24-25; Shapiro 1989, p. 95; Hedreen 1992, pp. 49-51; 
Isler-Kerényi 2007, pp. 117-120.
27 Monaco di Baviera, Antikenslg. 7739; Londra, British Museum B 198; Monaco di Baviera, 
Antikenslg. 1394; Parigi, Louvre F 3; Parigi, Louvre F 5; Boston, Museum of Fine Art 76.40; Leyda RO II 
87; Cambridge, Fitzgerald Museum 20.4; Taranto, Museo Archeologico Nazionale I.G. 4408; New York, 
Metropolitan Museum of Art 12.235.3; Boston, Museum of Fine Art 01.8053; Amsterdam 1877; Londra, 
British Museum B 425; Parigi, Louvre F 75. Sono datati intorno al 530-500 a.C. due vasi, un’anfora e un 
cratere, in cui Dioniso è a colloquio con Arianna e Apollo: Parigi, Cab. de Méd. 218; Parigi, Louvre Camp. 
11283. Dalla fine del VI secolo a.C. Dioniso e Arianna sono rappresentati a colloquio anche seduti: Parigi, 
Cab. de Méd. 257; Würzburg, Wagner-Mus. L 314.
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Hermes28. Poco più tardi, intorno al 520 a.C., la coppia è sovente rappresentata su carro, 
sola o con satiri e menadi29. 
Nelle scene di colloquio la figura di Arianna tende a differenziarsi in maniera piutto-
sto marcata dalle menadi e dalle ninfe che popolano il mondo dionisiaco: la sua figura 
è spesso vestita in maniera sobria, con un lungo chitone, e i lunghi capelli sono cinti da 
un diadema; in altri casi, invece, ha il capo velato. L’atteggiamento riservato e composto 
pare alludere alla sfera nuziale30 e, se di scena narrativa si tratta, al primo incontro di 
Dioniso e Arianna a Nasso31. Le scene di colloquio con le due divinità affrontate, tanto 
frequenti per tutta la seconda metà del VI secolo a.C., si esauriranno nella ceramica atti-
ca con il passaggio alle figure rosse. Dal secolo successivo saranno, infatti, più numerose 
le rappresentazioni di banchetto, mentre le scene di colloquio proseguiranno solo con la 
variante delle divinità sedute32, in particolare sedute in schema piramidale, soluzione che 
avrà moltissima fortuna anche in età ellenistico-romana33. 
Dalla metà del VI secolo a.C. iniziano ad essere frequenti anche scene di banchetto 
in cui Dioniso è sdraiato assieme ad Arianna; anche in questo contesto i due personaggi 
possono essere soli o circondati dai membri del tiaso, oppure occasionalmente con Her-
mes34. È indubbia l’allusione alla sfera erotica35, più evidente nella produzione a figure 
rosse dove la figura di Arianna assumerà pose e atteggiamenti più sensuali, elementi 
comunque suggeriti anche nella produzione a figure nere.
28 Parigi, Cab. de Méd. 218; ABV 319.1; CVA Parigi II, tav. 74; LIMC II, s.v. Apollon, p. 278, n. 760 
(G. Kokkorou-Alewras); LIMC III, s.v. Dionysos, p. 467, n. 518 (C. Gasparri). Parigi, Louvre Camp. 
11283; CVA Louvre XII, tav. 182; LIMC III, s.v. Dionysos, p. 467, n. 520 (C. Gasparri).
29 Vaticano, Musei Vaticani 423; Bologna, Museo Civico Archeologico 29; Monaco di Baviera, 
Antikenslg. 460.
30 L’allusione si esplicita con il gesto dell’anakalypsis, tipico della sposa. Sul tema vedi: Charitonidis 
1962, pp. 185-192; Baggio 2003, pp. 108-111; Bindi 2008-2009.
31 Díez del Corral Corredoira 2010, pp. 323-337. Un’atmosfera di questo genere può anche 
essere suggerita dalla presenza di Eros come personaggio secondario all’interno dello schema iconografico, 
presenza, tuttavia, consistente soprattutto dal V secolo e su materiale a figure rosse, vedi in dettaglio Díez 
del Corral Corredoira 2004, pp. 431-441.
32 Per esempio: Bologna, Museo Civico Archeologico 283; Atene, Museo Nazionale 1328; San 
Pietroburgo, Ermitage Π 1841/42.22; Atene, Museo Nazionale 12592.
33 Provenzale 2008, pp. 37-38; segnala l’utilizzo di questo schema in scene di coppia a Pompei, 
in particolare Enea e Didone, in immagini che alludono alla propaganda imperiale. Sono state ricondotte 
a questo schema le seguenti immagini: Kopenhagen, Mus. Naz. Chr. VIII 291; Atene, Museo Nazionale 
12596, 14906 e 12488.
34 Boston, Museum of Fine Art 01.8052; Firenze, Museo Archeologico Nazionale 70995; Cambridge, 
Fitzgerald Museum GR. 27.1864; Monaco di Baviera, Antikenslg. 1562; Atene, Museo Nazionale 541; 
Ginevra, Mus. 20608.1968.
35 Vedi da ultimo, con bibliografia precedente: Díez del Corral Corredoira 2010, ibidem.
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L’anfora a figure nere di Trieste, dunque, può essere presentata come una variante 
della scena con Dioniso e Arianna a colloquio, variante che comprende anche i per-
sonaggi del tiaso dionisiaco introdotta, come si è visto, a partire dal pittore di Amasis 
e dai suoi contemporanei. Lo sviluppo di questo schema nella ceramica attica sembra 
essere abbastanza chiaro e lineare, tuttavia restano alcuni punti oscuri sulla sua origine. 
La prima rappresentazione certa nella pittura vascolare attica è quella che si trova come 
soggetto del medaglione interno di una coppa tipo Siana dipinta dal pittore di Heidel-
berg e datata intorno al secondo venticinquennio del VI secolo a.C.36 (fig. 4). Si tratta di 
una rappresentazione che potrebbe definirsi araldica, con due figure affrontate in atteg-
giamento ieratico37. Come già accennato sopra, esistono alcuni problemi interpretativi 
riguardo all’identificazione della figura femminile affrontata al dio che, in ogni caso, 
sembra intrattenere con lui una sorta di conversazione, elemento suggerito anche dalla 
posizione della mano della donna38. Alcune rappresentazioni successive suggeriscono 
che la figura rappresentata possa essere Arianna, anche se mancano esplicite iscrizioni a 
confermare tale identificazione39.
Cornelia Isler-Kerényi, considerando anche altre produzioni ceramiche precedenti 
alla coppa di tipo Siana del pittore di Heidelberg, ha preso in esame lo schema e ha cer-
cato di chiarirne la formazione. I confronti individuati dalla studiosa si sono concentrati 
su una particolare tipologia di produzione vascolare di ambiente cicladico: le anfore 
melie, una produzione di VII secolo a.C. la cui funzione resta a tutt’oggi discussa40; la 
studiosa ha individuato come prima testimonianza dello schema l’immagine di due di-
vinità a colloquio, presente proprio nella decorazione di una di queste anfore41. 
L’anfora cosiddetta ‘di Dioniso’ riporta sul pannello decorativo minore, che si trova 
sul collo del vaso, l’immagine di una divinità maschile barbata e di una femminile af-
frontate. Il dio, identificato tradizionalmente con Dioniso, è barbato e ha lunghi capelli, 
36 Leida RO II87; CVA Leida II, pl. 21.
37 Díez del Corral Corredoira 2004.
38 La figura viene identificata con Afrodite (Carpenter 1986, pp. 21-29), con Arianna (Brijder 
1991, pp. 357-359; Díez del Corral Corredoira 2004) o con una «sposa prototipica» (Isler-Kerényi 
1990a, pp. 31-52; Isler-Kerényi 2007, pp. 121-124).
39 Gli elementi a supporto di questa identificazione sono il diadema e la presenza della corona, oltre 
all’atteggiamento della figura femminile e al probabile richiamo nuziale della scena, Díez del Corral 
Correidoira 2011, ibidem. 
40 In generale sulla produzione e sulla localizzazione delle anfore melie, Zaphiropoulou 1983, 
pp. 177-183. La funzione di questi recipienti poteva essere sepolcrale o votiva, mentre sembra del tutto 
improponibile un uso quotidiano; per una analisi completa della produzione e degli aspetti iconografici 
vedi: Hopkinson-Baker Penoyre 1902, p. 68; Papastamos 1970. 
41 Melos, Museo Archeologico (Atene, British School); Hopkinson-Baker Penoyre 1902, pp. 68-72; 
Papastamos 1970, pp. 55-58, tav. 10-11; LIMC III, s.v. Dionysos, p. 482, n. 708 (C. Gasparri); Carpenter 
1986, p. 1; Isler-Kerényi 1990a, pp. 31-52; Isler-Kerényi 2007, pp. 6-8, f. 1-2.
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indossa una lunga veste e ha le spalle coperte da un lungo mantello; con la mano destra 
tiene una coppa simile a un kantharos. La figura femminile ha i capelli sciolti sulle spalle, 
indossa una lunga veste e ha le spalle coperte da un mantello che in parte tiene scostato 
con la mano destra, mentre la sinistra è tesa verso la divinità maschile (fig. 5). L’imma-
gine costituirebbe per Cornelia Isler-Kerényi, come si è detto, la prima rappresentazio-
ne su ceramica di Dioniso42. L’elemento dirimente a sostegno di questa identificazione 
sarebbe, oltre all’aspetto ieratico della figura, la presenza del vaso kantharoide43; gli ar-
tigiani di Melos avrebbero adottato il kantharos, un motivo di apparente derivazione 
micenea, come ‘attributo’ di Dioniso poiché esso riecheggiava i fasti degli eroi omerici44. 
In questa prospettiva Dioniso assumerebbe i connotati di una divinità legata al mondo 
eroico. La figura femminile di fronte alla divinità, invece, è stata interpretata non come 
un personaggio del mito quanto come una figura generica o simbolica, una sorta di 
«sposa prototipica»45. Si tratterebbe, dunque, di un motivo legato alla sfera funeraria, 
un mezzo per muovere la defunta dalla sfera umana a quella eroico-divina46. In questo 
contesto, quindi, Dioniso si legherebbe da un lato al mondo eroico e dall’altro lato si 
porrebbe come garante del passaggio da uno stato a un altro, in questo del passaggio 
dalla vita alla morte e dalla morte alla vita nell’aldilà47. 
Tale interpretazione, tuttavia, non è del tutto soddisfacente. Sul piano iconografico, 
infatti, è opportuno puntualizzare alcuni aspetti non risolti. Il primo è che la divinità 
barbata non può essere interpretata tout court come Dioniso, nonostante il rapporto 
privilegiato delle Cicladi con il dio48. Va ricordato, infatti che, in uno schema analogo, è 
rappresentato anche Hermes49.
 Anche per quanto riguarda il kantharos, nelle rappresentazioni più antiche Dioniso 
non lo porta, ma è raffigurato con il rython e il ramo di edera; l’attributo sarà adottato, 
invece, solo dal 540 a.C.50. 
42 La studiosa, infatti, riscontra evidenti confronti tra la figura dipinta su questo vaso e l’iconografia 
del dio sulla pittura vascolare attica di VI secolo a.C., Isler-Kerényi 2007, p. 7.
43 Isler-Kerényi 1990a, p. 45.
44 Coldstream 1977, p. 75; Demakopoulou 1988, n. 40 e 140. 
45 Isler-Kerényi 1990a, p. 46. 
46 Isler-Kerényi 1990a, ibidem. 
47 Isler-Kerényi 1990a, ibidem.
48 Gruben 1996, p. 398. Un tempio arcaico dedicato a Dioniso si trovava a Yria, nell’isola di Nasso. 
Anche il confronto della rappresentazione sull’anfora melia con il colosso di Nasso, una statua di 10 m di 
altezza che raffigurava Dioniso con kantharos e tirso, va preso con prudenza in quanto la datazione, resa 
difficile dal fatto che la statua non è stata terminata, pende verso la metà del VI secolo a.C., quindi più tarda, 
di almeno un secolo, rispetto alla rappresentazione sull’anfora melia vedi: Gruben 1997, p. 299, n. 83. 
49 Zaphiropoulou 1983, p. 65; la scena si trova nel pannello superiore dell’anfora cosiddetta ‘di 
Eracle’.
50 Carpenter 1986, p. 1 e passim.
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Il kantharos, peraltro, tra VII e VI secolo a.C., si ritrova legato anche ad altre figure, 
come dimostra il dinos di Sophilos in mano a Peleo, che accoglie la processione di divinità 
giunte per le nozze con Teti51. 
La scena dipinta sull’anfora melia cosiddetta ‘di Dioniso’ può essere, dunque, piutto-
sto interpretata come una scena di conversazione a carattere forse nuziale tra due perso-
naggi divini, di cui, però, non è possibile stabilire l’identità. Se questa lettura fosse cor-
retta, andrebbe riconsiderata anche l’interpretazione della figura femminile come «sposa 
prototipica»52, idea affascinante, ma condizionata da modelli antropologici moderni. 
Non è da escludere, quindi, che uno schema iconografico ‘generico’, utilizzato per 
rappresentare due sposi, sia stato in seguito rielaborato per raffigurare Dioniso e la sua 
compagna.
51 Londra, British Museum 1971.11; Beazley Addenda 10; Para, 19.16 bis; Isler-Kerényi 1997, con 
bibliografia precedente.
52 Isler-Kerényi 1990a, p. 46. 
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Fig. 1 Trieste, Civici Musei di Storia ed Arte, n. inv. 1406 (foto di Marino Ierman, Civici Musei 
di Storia ed Arte).
Fig. 2 Trieste, Civici Musei di Storia ed Arte, n. inv. 1406, dettaglio (foto di Marino Ierman, 
Civici Musei di Storia ed Arte).
Fig. 3 Trieste, Civici Musei di Storia ed Arte, n. inv. 1406, dettaglio (foto di Marino Ierman, 
Civici Musei di Storia ed Arte).
Fig. 4 Monaco, Antikensammlungen, n. 7739 (da Lullies 1938, f. 33).
Fig. 5 Melos, Museo Archeologico (da Hopkinson-Baker Penoyre 1902, tav. V).
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Un pastiche iconografico: Anubi pastore tra gli animali
La produzione musiva di area nord-italica offre, ad oggi, pochi esempi figurati so-
prattutto di ambito mitologico1: il cosiddetto “Anubi”, rappresentato su un mosaico 
rinvenuto a Rimini nel 19482 (fig. 1), costituisce quindi una delle testimonianze più 
interessanti di questo repertorio.
Per quanto piuttosto trascurato dagli studiosi3, il pavimento riminese, con la sua sin-
golare composizione mitologica, presenta aspetti meritevoli di un approfondimento: data-
zione, collocazione, interpretazione iconografica restano, infatti, ancora questioni aperte. 
Del tessellato si conservano due tappeti giustapposti: il più esterno (largh. 1,75 me-
tri) mostra una cornice a cannoncini con solidi dritti e capovolti negli spazi di risulta 
(largh. 0,45 metri)4 e una larga fascia (largh. 0,77 metri), con velario in colori contra-
stanti5, volatili di varie specie e un erote (H 0,66 metri), in corta tunica, che sostiene un 
1 Riporto i dati emersi da una recente ricerca condotta sulla decorazione pavimentale domestica: solo 
il 13% dei pavimenti presenta decorazioni figurate, il più di frequente inserite entro trame geometriche. Il 
50% del repertorio è costituito da immagini di genere, come vasellame, volatili e scene marine, mentre solo 
il 26 % da soggetti mitologici, cfr. Novello 2012, pp. 244-247. Non esistono, al momento, dati riferibili 
ad altri contesti. Sui temi mitologici nella produzione musiva nord-italica, cfr. Grassigli 1997, pp. 705-
720, Grassigli 1998.
2 Il mosaico, lacunoso nella parte orientale e meridionale, fu rinvenuto in via Fratelli Bandiera 11 
(Arias 1952, p. 2) o 16 (secondo Arias 1950, p. 265, Zuffa 1964, p. 516, Meldini 1984, p. 207), alla 
profondità di 1,10 m dal piano di calpestio, sotto il pavimento di un locale dell’osteria di proprietà di 
G. Ricci. Il tessellato, che si estendeva ben oltre le parti messe in luce all’epoca, è attualmente conservato 
presso il Museo della Città di Rimini (n. inv. 182 S.A.E.).
3 Si vedano i contributi di Arias 1950, pp. 265-266, n. 2729, figg. 55-56, Arias 1952, pp. 2-9, Zuffa 
1964, p. 516, n. 729, Meldini 1984, pp. 207-213, Nicolò 1984, pp. 265-278, Grassigli 1998, pp. 343-
344, Rimini divina 2000, pp. 131-132, n. 110 (A. Fontemaggi, O. Piolanti). Accenni in Mansuelli 
1949, p. 30, 94bis, Mansuelli 1962, p. 335, Frova 1964, p. 511, Bollini 1980, p. 293, tavv. XI, XIII, 
XCVI, 3-4, Tran Tam Tinh 1984, pp. 1732-1733, nt. 96, Baldini 2000, p. 283, Maioli 2000, pp. 83-84, 
Fontemaggi, Piolanti 2003, p. 126, Dal Maso 2003, pp. 154-155. Ulteriore bibliografia infra.
4 Variante Décor 66b.
5 Variante Décor 100b.
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festone di frutti e fiori; la fascia è interrotta da un riquadro (0,77 x 0,68 metri) con gor-
goneion (fig. 2). Il tappeto principale (2,20 x 2,25 metri), incorniciato da una ghirlanda 
di ciuffi di cinque foglie trifide a ventaglio6 (largh. 0,21 metri), è costituito da una scena 
che comprende una figura maschile a testa canina e in abito pastorale (H 1,15 metri) 
(fig. 3), una sfinge7 e alcuni animali8, variamente interpretati ma concordemente riferiti 
ad un ambiente esotico9. 
Le circostanze del rinvenimento non consentono l’attribuzione ad un preciso con-
testo, benché le dimensioni del manufatto e l’originalità della scena abbiano suggerito 
l’ipotesi che il pavimento potesse appartenere ad un edificio cultuale10, e non offrono 
appigli stratigrafici per una datazione del pavimento, che, in letteratura, oscilla tra il II 
e il IV secolo d.C.11. Nello specifico, considerazioni stilistiche mi sembrano piuttosto 
6 Décor 87g.
7 Budischovsky 1977, pp. 76-77 e LIMC I, s.v. Anubis, p. 870, n. 65 (J. Leclant), Leclant 1984, 
p. 1709 contemplano la possibilità che l’animale fantastico sia un grifone. Tale ipotesi mi sembra, tuttavia, 
da escludere sulla base delle caratteristiche iconografiche della figura, cfr. Delplace 1980.
8 Secondo Bollini 1980, p. 293 è possibile che il centro compositivo fosse un albero, del quale 
restano solo alcune fronde, e che la scena comprendesse altre figure, come Iside e Serapide, o divinità 
«aventi qualche attinenza col mondo naturale». Così anche Grassigli 1998, p. 344. Baldini 2000, p. 283 
suggerisce l’esistenza di «una rappresentazione zoomorfa che facesse da pendant a quella conservata». Contra 
Meldini 1984, pp. 208-209, Nicolò 1984, p. 268.
9 Nel registro superiore comparirebbero una giraffa, un palmipede e un uccello policromo per Arias 
1950, pp. 265-266 (poi un gallinaceo, Arias 1952, p. 6), una giraffa e un palmipede per Malaise 1972, 
pp. 23-24 e Grenier 1977, pp. 156-157, n. 249, mentre Budischovsky 1977, pp. 76-77, XVII, 1 vi 
individua una giraffa e un uccello non meglio identificabile. Nel registro inferiore sarebbero riconoscibili 
un ippopotamo, un gattopardo e una puzzola o un topo e un gattopardo (rispettivamente Arias 1950, 
pp. 265-266, Arias 1952, p. 6), un ippopotamo, un ghepardo e un icneumone, per Malaise; un ippopotamo, 
un leopardo e un icneumone per Budischovsky; un ippopotamo, una pantera e una puzzola per Grenier, 
una pantera, un icneumone e un toro selvatico per Meldini 1984, pp. 210-211. Accennano esclusivamente 
alla presenza di un ippopotamo e di un icneumone, Leospo 1997, p. 366; di un ghepardo e di una giraffa, 
Grassigli 1998, p. 343; di un dromedario, una tigre, una lince e un uccello, Baldini 2000, p. 283; di una 
tigre, Maioli 2000, pp. 83-84; di felini, un dromedario, un ippopotamo, Rimini divina 2000, pp. 131-132, 
n. 110 (A. Fontemaggi, O. Piolanti); di grandi felini, un dromedario, un ippotamo Dal Maso 2003, 
p. 155 ma, poco oltre, di un felino, una giraffa, forse un ippopotamo, Dal Maso 2003, p. 157. Si tratterebbe 
di animali egizi secondo Parlasca 1951, p. 124.
10 Bollini 1980, p. 293. Il mosaico non compare, significativamente, né nel contributo di Bueno 
2009, pp. 309-325, né in quello di Graziani 2010, pp. 53-65, dedicati all’edilizia residenziale di Ariminum.
11 Il pavimento fu attribuito, su base stilistica, alla fine del II secolo d.C. da Arias 1952, Mansuelli 
1962, p. 335 (dove il mosaico è definito come il più grandioso esempio di composizione figurata in Italia 
settentrionale), Frova 1964, p. 511, Grassigli 1998, p. 344; al II-III secolo d.C. da Susini 1978, p. 1200, 
Rimini divina 2000, pp. 131-132, n. 110 (A. Fontemaggi, O. Piolanti), Dal Maso 2003, pp. 157-158; 
al III secolo d.C. da Arias 1950, p. 266, LIMC I, s.v. Anubis, p. 870, n. 65 (J. Leclant), Leclant 1984, 
p. 1709, Nicolò 1984, pp. 270-271 (primo quindicennio della seconda metà del III secolo d.C., età 
di Gallieno); al III-IV secolo d.C. da Zuffa 1964, p. 516 («epoca pre-costantiniana o costantiniana»), 
Budischovsky 1977, p. 77, Grenier 1977, pp. 156-157, Baldini 2000, p. 283; al IV secolo d.C. da 
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orientare verso il IV secolo d.C.: alcuni dettagli, come il motivo del nastro a cannoncini, 
per esempio, riportano come bordura ad esempi africani del III secolo d.C. e giordani, 
dal V fino al VII secolo d.C.12; così anche il tipo della Gorgone sembrerebbe riferibile 
ad età tarda13. 
Per quanto non sia possibile inserire il mosaico nel programma decorativo dell’edifi-
cio (pubblico o privato) e, di conseguenza, leggere l’immagine in relazione al contesto, 
molti studiosi non hanno rinunciato ad attribuire alla scena musiva figurata un valore 
«aux limites du religieux»14, se non una vera e propria testimonianza di culto isiaco15. Ad 
esso alluderebbero sia la figura con testa di cane, interpretata dai più come Anubi, sia 
l’ambientazione esotica, che evocherebbe un paesaggio nilotico o egiziano16. A prescin-
dere dalla presenza del dio, a conferire una dimensione ‘sacra’ sarebbe, infatti, proprio 
il riferimento nilotico, come suggerito da Klaus Parlasca17 e accolto da Michel Malaise: 
«il est possible que dans des cas semblables à celui de Rimini, ces mosaïques aient une 
couleur isiaque». Non solo: sulla scorta di quanto proposto da Jean Leclant a proposito 
delle scene nilotiche, Malaise ha ribadito la possibilità di una relazione tra queste rappre-
sentazioni e «le séjour des morts considerés comme un ensemble d’îles»18. 
Parlasca 1951, p. 124. Malaise 1972, pp. 23-24 ha suggerito che il mosaico non sia frutto di una 
concezione unitaria e che il tappeto con festone vegetale ed erote (stilisticamente più tardo) possa essere 
stato aggiunto in un secondo momento.
12 Paolucci 2012, pp. 92-93 con bibliografia.
13 Paolucci 2012, p. 279, che nota l’assenza di confronti puntuali sia in area italica sia provinciale.
14 La definizione è tratta da Image et religion 2008.
15 Il pavimento è citato in opere di carattere generale dedicate alla diffusione dei culti isiaci in Italia: 
Leclant 1955, p. 179, nt. 2, Malaise 1972, pp. 23-24, Budischovsky 1977, pp. 76-77, XVII, 1, Grenier 
1977, pp. 156-157, n. 249, Susini 1978, p. 1200, n. 1, LIMC I, s.v. Anubis, p. 870, n. 65 (J. Leclant), 
Leclant 1984, p. 1709, Leospo 1997, p. 366. Per un riferimento certo ad un culto di origine orientale 
anche Grassigli 1998, p. 344. Bollini 1980, p. 293, pur specificando che l’interpretazione della scena 
fosse complessa «anche dal punto di vista teologico», escludeva la possibilità di trarre in merito conclusioni 
basate sulla sola presenza «di soggetti religiosi». La questione resta aperta per Baldini 2000, p. 283, Maioli 
2000, pp. 83-84, Rimini divina 2000, pp. 131-132, n. 110 (A. Fontemaggi, O. Piolanti). Cfr. anche 
Fontemaggi, Piolanti 2003, p. 126 secondo le quali la dilagante egittomania sarebbe documentata a 
Rimini anche dal mosaico con figura umana a testa di cane. Sull’egittomania di età romana in contesto 
campano ma con riflessioni di metodo generali, cfr. Bragantini 2006, pp. 159-167, Bragantini 2012, 
pp. 21-33.
16 È una scena nilotica per Leclant 1955, p. 179 (di ispirazione alessandrina), Malaise 1972, 
pp. 23-24, Budischovsky 1977, pp. 76-77, Susini 1978, p. 1200, Leospo 1997, p. 366. Si tratterebbe di 
un’ambientazione egiziana per Arias 1952, p. 6, Baldini 2000, p. 283 e di «una scena campestre» secondo 
Maioli 2000, p. 83. Per Arias 1950, pp. 265-266 la Gorgone della cornice potrebbe rappresentare Hathor.
17 Parlasca 1951, p. 124. Cfr. anche Budischovsky 1977, pp. 76-77, Leospo 1997, p. 366.
18 Malaise 1972, pp. 23-24. Cfr. Leclant 1950, p. 148. Grenier 1977, pp. 156-157, suggerisce che 
la presenza di Anubi possa essere dovuta al dominio sui morti, idea che soggiacerebbe alle scene nilotiche. 
Anche Leospo 1997, p. 366 riporta l’opinione di Parlasca circa il valore religioso da attribuire ai mosaici 
nilotici, che in casi come quello di Rimini «potevano assumere un significato isiaco».
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Una diversa lettura del mosaico riminese è stata proposta da Piero Meldini che, no-
tando l’assoluta mancanza di «sacralità» e l’assenza «degli attributi del dio», ha identifica-
to nel personaggio principale un cinocefalo e ha riconosciuto nella scena «una puntuale 
illustrazione» dell’Etiopia, fedele alla narrazione di Plinio19. La raffigurazione perderebbe 
così ogni connotazione cultuale rientrando, secondo Meldini, «nel filone, ben altrimenti 
diffuso, delle scene esotiche»20. Questa proposta, per quanto suggestiva, non è del tut-
to convincente non tanto perché sostenuta dal riferimento a fonti non coerenti (testi 
classici e medievali, testimonianze iconografiche del XV e del XVII secolo), variamente 
attestanti l’esistenza di esseri favolosi dalla testa canina, quanto per una distorta interpre-
tazione di alcuni passi di Plinio, considerato (a torto) «la vera Quelle sui Cinocefali»21. 
Ad esseri dalla ‘testa di cane’ Plinio accenna descrivendo il viaggio dei Neronis explo-
ratores che, oltrepassata Tergedo, videro cynocephalos22, cioè scimmie feroci23: del latte di 
questi babbuini si nutrirebbero i Menismini e una tribù nomade dell’Africa24. Diversa-
mente da quanto proposto da Meldini, è evidente che nel testo pliniano non si ricono-
scono i cinocefali come «le scimmie più spiccatamente antropomorfe» (la somiglianza è 
infatti estesa a tutta la specie25) ed è altrettanto chiaro che la natura «umana o ferina» di 
questi esseri è tutt’altro che «indeterminata»26. È difficile, inoltre, accogliere la proposta 
dello studioso secondo la quale la singolare scena del mosaico riminese deriverebbe da 
un fraintendimento da parte dell’artigiano del passo di Plinio circa l’allevamento dei 
cinocefali, ovvero che la composizione rappresenterebbe un cinocefalo pastore in luogo 
19 Lo studioso cita a sostegno della sua ipotesi Plin. nat. 8.23.62-63, Plin. nat. 8.27.69, Plin. nat. 
8.30.74, Plin. nat. 8.35-37.85-90.
20 Meldini 1984, pp. 207-213.
21 Meldini 1984, p. 210. Nicolò 1984, p. 277, nota come nell’edizione del Liber Monstruorum de 
diversis generibus citata da Meldini, Plinio non figurasse tra le fonti accertate sui cinocefali.
22 Plin. nat. 6.35.184: Insulam Gagauden esse in medio eo tractu; inde primum visas aves psittacos et ab 
altera, quae vocetur Artigula, animal sphingion, a Tergedo cynocephalos.
23 Plin. nat. 8.80.215: Simiarum quoque genera plura. (...) Efferatior cynocephalis natura sicut satyris.
24 Plin. nat. 7.2.31: Nomadum Aethiopum secundum flumen Astragum ad septentrionem vergentium 
gens Menisminorum appellata abest ab oceano dierum itinere viginti. Animalium, quae cynocephalos vocamus, 
lacte vivit, quorum armenta pascit maribus interemptis praeterquam subolis causa. Plin. nat. 6.35.190: At ex 
Africae parte Medimni, dein Nomades, cynocephalorum lacte viventes, Alabi, Syrbotae, qui octonum cubitorum 
esse dicuntur. Nicolò 1984, p. 277 ricorda le pitture nella caverna di Mereruka a Saqqara con scene di 
allevamento di scimmie, iene, gazzelle e antilopi.
25 Si veda anche Plin. nat. 11.100.246: Nam simiarum genera perfectam hominis imitationem continent 
facie, naribus, auribus, palpebris, quas solae quadripedum et in inferiore habent gena, iam mammas in pectore 
et bracchia et crura in contrarium similiter flexa, in manibus ungues, digitos longioremque medium. Pedibus 
paulum differunt; sunt enim ut manus praelongae, sed vestigium palmae simile faciunt. Pollex quoque iis et 
articuli ut homini, ac praeter genitale – et hoc in maribus tantum – viscera etiam interiora omnia ad exemplar.
26 Così Meldini 1984, p. 210. Che Plinio identificasse con chiarezza nei cinocefali una specie di 
babbuini era stato già messo in evidenza da Nicolò 1984, pp. 275-276.
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dell’animale che pascola. «Una lettura affrettata o un imperfetto ricordo» che mal si 
concilierebbero con il fatto che, per contro, la fauna sarebbe una fedele riproduzione 
della descrizione geografica pliniana27. Anche se si accettasse l’ipotesi di un equivoco 
interpretativo, resterebbe da chiarire la presenza di un ‘gregge’ tanto vario e, peraltro, 
non specificamente etiope28. Altri passi pliniani, non citati da Meldini, menzionano sia 
i Cynamolgi caninis capitibus che abitano regioni mitiche29 sia alcuni mostruosi abitanti 
dell’India, caratterizzati da testa canina, che vestono pelli di fiere, emettono latrati, vivo-
no di caccia e uccellagione30. Anche in questo caso non sembra, tuttavia, sussistere una 
convincente corrispondenza tra la fonte letteraria e quella iconografica.
Come Meldini, anche Pier Luigi Nicolò ha escluso per il mosaico un valore 
«teologico»31. La scena sarebbe, a suo avviso, confrontabile con una illustrazione del Co-
dice Vaticano Latino 3867 a commento del Terzo Libro delle Georgiche32 (fig. 4), con 
un pastore circondato da animali domestici. Pressoché coeve, accomunate dagli stessi 
elementi, «esotici e fantastici quelli che fanno pendant alla figura parimenti esotica e 
fantastica del mosaico, agresti quelli che circondano, nello stesso ‘ordine sparso’, l’italico 
pastorello»33, differenti esclusivamente per alcuni particolari (capo ferino nel mosaico e 
calzature nel Codice), le due raffigurazioni deriverebbero, per Nicolò, da un medesimo 
archetipo di paesaggio agreste34. Le ragioni che indussero il mosaicista a rappresentare 
un pastore con testa canina rimangono, però, inspiegabili: secondo lo studioso, infatti, 
l’identificazione con Anubi sarebbe poco probabile (per l’assenza di attributi) e anche 
quella con un cinocefalo non troverebbe sostegno, come avrebbe voluto Meldini, nella 
testimonianza pliniana35. Nicolò si limita ad osservare che all’epoca in cui fu realizza-
to il mosaico si favoleggiava su creature mostruose dalla testa canina (i Cinocefali)36 e 
27 Meldini 1984, pp. 210-211. Cfr. nt. 19.
28 Così già notava Nicolò 1984, pp. 277-278, secondo il quale la giraffa del mosaico non avrebbe le 
zampe bovine (Plin. nat. 8.27.69 pedibus et cruribus bovi), l’icneumone non sarebbe esclusivo dell’Etiopia 
ma riferibile genericamente all’area nilotica (Plin. nat. 8.35-37.85-90), la pantera sarebbe diffusa in Africa e 
in Siria (Plin. nat. 8.23.62-63), il toro selvatico, stante la lacunosità del mosaico, potrebbe essere anche un 
altro animale. Anche la sfinge, che Meldini riferisce ad ambiente etiope citando Plinio (Plin. nat. 8.30.72 
Lyncas vulgo frequentes et sphingas, fusco pilo, mammis in pectore geminis, Aethiopia generat), sarebbe una 
scimmia della famiglia dei cercopitecidi, cfr. il commento al passo di Giannarelli 1983, p. 189, nt. 2.
29 Plin. nat. 6.35.195.
30 Plin. nat. 7.2.23: in multis autem montibus genus hominum capitibus caninis ferarum pellibus velari, 
pro voce latratum edere, unguibus armatum venatu et aucupio vesci; horum supra centum viginti milia fuisse 
prodente se Ctesias scribit.
31 Nicolò 1984, p. 272.
32 Nicolò 1984, pp. 269-273.
33 Nicolò 1984, p. 269.
34 Nicolò 1984, p. 272.
35 Si vedano la nt. 26 e la nt. 28.
36 A questo proposito lo studioso menziona Aug. civ. 16.8 e Isid. Etym. 11.3.
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conclude che il mosaico riminese rievocherebbe l’atmosfera pliniana e che: «la figura 
del Cinocefalo ‘può’ trovare, anche in Plinio, e seppur in un quadro di lezioni cattive o 
tendenziose (ma non è detto che nel terzo secolo non fossero ‘quelle’ le lezioni correnti di 
quel testo) agganci più che plausibili. (...) Se è fondato un rapporto, in termini di mera 
imitazione, fra il mosaico e l’illustrazione del Virgilio Romano, lo spessore culturale del 
mosaico riminese ne risulta svilito e si rendono forse superflue, o per lo meno forzate ed 
eccessive, identificazioni troppo mirate»37. Il giudizio, quindi, resta sospeso.
L’originalità del mosaico38, che non trova confronti diretti neppure nei singoli motivi 
decorativi (come la cornice a cannoncini e il bordo a foglie trifide a ventaglio)39, e il 
fatto che non esista unanimità di giudizio tra i vari studiosi circa l’interpretazione della 
composizione offrono l’occasione per una rilettura della scena.
Un primo punto sul quale riflettere è quello del ‘valore’ attribuibile alla raffigurazio-
ne, considerata da alcuni studiosi testimonianza della diffusione del culto isiaco se non 
essa stessa ‘sacra’ per la sola presenza del paesaggio nilotico. 
A prescindere dal caso specifico, è chiaro che gli elementi figurati non possono essere 
relegati ad una mera sfera ornamentale ma che, considerati come elementi di un sistema, 
sono veicolo di determinati temi40, la cui decodificazione può presentare difficoltà. Il 
problema si pone soprattutto nell’ambito dello spazio domestico41, laddove i soggetti 
che attingono al repertorio del mito sono stati spesso ritenuti allusivi al ‘credo’ del com-
mittente42 se non caricati di un significato ‘cultuale’ o perfino ‘spirituale’43 senza che sia 
stata verificata l’effettiva sacralità dello spazio di appartenenza, come ad esempio larari 
37 Nicolò 1984, p. 278.
38 Il mosaico è «un unicum, non ha confronti vicini», secondo Bollini 1980, p. 293 e «decisamente 
anomalo» per Maioli 2000, p. 83; «tra i mosaici figurati rappresenta un hapax», Baldini 2000, p. 283.
39 Per la ricerca di confronti, Bollini 1980, p. 293, Arias 1952, pp. 2-9. 
40 Si intende per sistema «il complesso legame che tiene insieme i vari termini del discorso comunicativo 
espresso dalla produzione figurata» e per tema «la sfera semantica interessata dalla figurazione», Bragantini 
2007, p. 23.
41 Si vedano i contributi presentati in occasione del convegno Image et religion dans l’espace domestique 
organizzato il 6-7 giugno 2003 ad Atene dall’École Française d’Athènes, in collaborazione con l’École 
Française de Rome e la Scuola Archeologica Italiana di Atene e pubblicati in «MEFRA» 113, 1 2001 
e «MEFRA» 116, 2 2004. Al tema della rappresentazione del ‘divino’ sono, inoltre, dedicati i colloqui 
organizzati dal gruppo di ricerca Figura. La représentation du divin dans les mondes grec et romain.
42 Come il mosaico di Altinum ‘con pantera’ ritenuto «un’emblematica allusione all’appartenenza ai 
riti misterici del proprietario della casa», Tirelli 2001, p. 489. Cfr. anche Grassigli 1997, p. 715.
43 Si veda, per esempio, Coralini 2001, p. 721, a proposito del mosaico riminese detto ‘delle barche’ 
con raffigurazione di Hercules: «Il sistema decorativo di quel pavimento può quindi (...) essere considerato 
la traduzione in immagini di una dedica pro salute et reditu». Cfr., a proposito dei mosaici a soggetto 
dionisiaco, Darmon 2008, p. 499: «On est tenté de supposer qu’au bout du compte, pour qui savait les lire, 
leurs représentations profanes restaient imprégnées de quelque valeur spirituelle. Et, même vécues dans la 
maison, au quotidien, elles continuaient à véhiculer quelque effluve de leur nature divine». 
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o cappelle private. Un’immagine si può, tuttavia, definire ‘cultuale’ solo se inserita in 
un contesto rituale, mentre sarà ‘culturale’ se la sua funzione esula dalla sfera religiosa 
strictu sensu44.
Come accennato, del mosaico riminese si è perso qualsiasi dato circa il contesto ar-
chitettonico e decorativo, circostanza che induce a interrogarsi circa l’effettiva possibilità 
di una lettura in senso ‘cultuale’ della scena: molti studiosi, come si è accennato, hanno 
ritenuto, infatti, di attribuirle una dimensione ‘sacrale’ perché raffigurante un paesaggio 
nilotico. Non voglio approfondire il tema, già di per sé complesso, circa il significato 
sotteso alle raffigurazioni nilotiche. Mi sembra, tuttavia, dirimente che: «Nilotic scenes 
are defined (....) as illustrations of the (flooded) Nile and the banks of the river with the 
flora, fauna, structures, and activities of the population, and scenes which intend to show 
this or which contain a combination of specific, associative elements referring to this (...). 
Nilotic scenes are not arbitrary representations of Egypt but are flood scenes»45. L’assenza 
del Nilo (ma anche di elementi vegetali particolari quali fiori di loto, piante acquatiche, 
etc.) fa sì che quello di Ariminum non sia, dunque, interpretabile come un paesaggio 
nilotico. L’identificazione degli animali, si è detto, non è univoca ma è, in questa pro-
spettiva, ininfluente; ricordo, a margine, che la fauna esotica è spesso descritta in modo 
generico dalle fonti: si pensi alla descrizione pliniana della giraffa collo similem equo, pe-
dibus et cruribus bovi, camelo capite, albis maculis rutilum colorem distinguentibus46. Anche 
le testimonianze figurative lasciano spazio a letture ambigue: un caso esemplare è quello 
della pantera, accomunata alla tigre e alla lupa dal manto parimenti striato47. 
Mi sembra, dunque, che il paesaggio con cespi d’acanto, animali selvatici, domestici 
e fantastici non costituisca la rappresentazione di un luogo reale preciso. La disposizione, 
per così dire, disorganica e poco realistica delle bestie e il fatto che il terreno sia rappre-
sentato simbolicamente con una fascia scura solo in due casi dimostra, a mio avviso, 
come l’intera scena tragga origine da modelli differenti. All’interno del paesaggio trova 
posto una figura singolare.
44 Si veda, a questo proposito, il contributo metodologico di Pirenne-Delforge 2008, pp. 103-110 
sulle statue ‘di culto’.
45 Versluys 2002, pp. 40, 28, 262. Per una analisi di dettaglio degli elementi che possono comparire 
nelle scene nilotiche (come fiori di loto, palme, coccodrilli, ippopotami, anatre, ibis, nilometri, etc.), 
cfr. Versluys 2002, pp. 261-285. Non è sempre facile distinguere i paesaggi fluviali da quelli nilotici e 
comprendere se questi ultimi siano realistici o ‘di genere’, Versluys, Meyboom 2000, pp. 112-114.
46 Plin. nat. 8.27.69.
47 Così come attesta anche Plin. nat. 8.23.62: Panthera et tigris, macularum varietate prope solae 
bestiarum spectantur, ceteris unus ac suus cuique generi color est. Si veda Becatti 1961, pp. 200-201, n. 379, 
tavv. LXXXVIII, LXXXIX, XCVI (Schola del Traiano), p. 17, n. 18, tavv. XCI, XCII (Horrea Epagathiana et 
Epaphroditiana): i felini sono interpretati come tigri e pantere. Costituisce ancora un argomento di studio 
l’identificazione delle specie reali raffigurate nel mosaico di Palestrina, dove peraltro molte immagini di 
animali sono accompagnate da didascalie, cfr. il recente tentativo di Salari 2012, pp. 349-357.
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Il soggetto sembra il frutto di una elaborazione, del tutto originale, di schemi e di 
attributi: la testa canina rimanda con immediatezza ad Anubi pur in assenza dei consueti 
attributi del dio (palma, caduceo, sistro, situla, etc.)48; vesti e atteggiamento sono, d’altra 
parte, quelli tipici di un pastore, che incrocia le gambe e si appoggia ad un pedum. Un 
pastore, tuttavia, “atipico”, non crioforo e circondato da animali selvaggi e fantastici in 
uno scenario facilmente associabile alle rappresentazioni di Orfeo49. Il confronto più 
convincente, seppur non puntuale, mi sembra essere quello con un mosaico della villa 
di Jenah, datato al V secolo d.C. raffigurante un personaggio maschile, in veste pastorale 
tra bestie di vario tipo50. Se la figura del pavimento libanese è difficilmente interpretabile 
(Orfeo o Buon Pastore?), ancor più lo è quella di Ariminum, che aggiunge ad un’icono-
grafia di per sé ambigua (un pastore tra animali non domestici) un carattere per così dire 
‘isiaco’ (la testa di Anubi)51. 
Se, come credo, il mosaico fu elaborato nel IV secolo d.C. la scena deve essere inter-
pretata in questo ambito culturale. 
Fabrizio Bisconti, a proposito di due raffigurazioni catacombali romane di «pastori 
eccezionali» (con pesci e agnelli; con gallo e gallina)52, ha richiamato l’attenzione sul 
fatto che nella tarda antichità «si consuma l’estremo tentativo di rigenerare quella cultu-
ra figurativa pagana, ormai in congedo, e (...) si assiste alla interazione tra quest’ultima 
e il costituito repertorio cristiano»53; l’arte del tempo, ha specificato lo studioso, era 
«costituzionalmente vocata al recupero e alla rigenerazione di antiche idee iconografi-
che, si rispolverano immagini e significati del passato, creando uno schema comples-
sivamente originale, seppure costituito da figure estremamente conosciute e semanti-
camente evolute»54. Il risultato è la produzione e diffusione di «immagini ibride, non 
48 Si vedano Grenier 1977, LIMC II, s.v. Anubis, pp. 862-873 (J. Leclant).
49 La bibliografia su Orfeo è molto vasta, cito a titolo esemplificativo LIMC VII, s.v. Orpheus, 
pp. 81-105 (M.-X. Garezou), e i lavori di sintesi di Jesnick 1997 e Vieillefon 2003. Sulla figura di 
Orfeo nella cultura figurativa classica e sull’Orfeo cristiano, cfr. la bibliografia proposta da Bisconti 2000a, 
p. 208, nt. 57. Sul significato della presenza di Orfeo (come exemplum di pietas, clementia e concordia), sulla 
serie monetale antonina, Salvadori 2002, pp. 345-354. Si veda, inoltre, sulle rappresentazioni musive con 
animali (tra cui quelle di Orfeo) sui mosaici di IV-VI secolo d.C., Omari 2012, pp. 115-130.
50 Cfr. Chéhab 1957, pp. 53-79, tavv. XXVII-XXXVI; Parlasca 1961, p. 327 «Christ-Orphée parmi 
les animaux»; Mouterde, Mondesert 1957, p. 170 (con datazione al VI secolo); Harrison 1962, pp. 13, 
nt. 8, pp. 17-18 «in a mosaic at Beyrut the two identities were so confused that the Good Shepherd stands 
surrounded by a collection of animals more appropriate to Orpheus», Jesnick 1997, p. 141, 73a, rifiuta 
l’identificazione con Orfeo; Vieillefon 2003, p. 182, Or 16, interpreta la figura come come Orfeo del Tipo 
IIa e propone una datazione alla fine del V secolo d.C.; LIMC VII, s.v. Orpheus, n. 167 (M.-X. Garezou).
51 Sull’uso di ‘isiaco’ in luogo di ‘egiziano’ o, per esempio, ‘alessandrino’, Malaise 2007, pp. 19-20.
52 Bisconti 2000a, pp. 181-208 (catacomba anonima della via Ardeatina) e 208-216 (catacomba di 
Priscilla).
53 Bisconti 2000a, p. 201.
54 Bisconti 2000a, p. 205.
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sempre decodificabili» come quella del mosaico di Ariminum che presenta motivi di 
eccezionalità. Spiega ancora Bisconti: «Il fenomeno di continuità iconografica che in-
forma più spesso il disegno e gli schemi che i contenuti, interessa culture diverse ma 
circonvicine e dimostra come le arti figurative della tarda antichità presentino talora, 
seppure eccezionalmente, interscambi e interrelazioni che possono apparire paradossali 
ma che, invece, sono semplicemente motivate da esigenze di mero carattere semantico e 
comunicativo»55. Nel caso del mosaico di Ariminum, il fil rouge che unisce Anubi, il pa-
store e Orfeo è chiaramente la funzione funeraria – e in tal senso non si può dimenticare 
la connessione con Hermes psicopompo56- ma forse anche quella, meno esplicita, di di-
vinità a un tempo ctonia e olimpica57. L’Anubi pastore tra gli animali, che costituisce un 
unicum, potrebbe forse rappresentare, in questo senso, l’ultimo anello di quella catena 
di figure (Apollo-Hermes-Mitra-Orfeo-Davide-Cristo-Adamo), individuata da Fabrizio 
Bisconti58, unite per continuità di schema ma differenti, secondo lo studioso, per quanto 
riguarda «le valenze semantiche, talora opposte, talora parallele, qualche volta adesive e 
conviventi»59. Senza dimenticare, inoltre, che queste immagini pastorali «proprio nel 
frangente tardoantico, assurgono a livello di tematizzazione, rispondendo all’esigenza di 
raffigurare l’aldilà come luogo sereno ed ideale dell’otium campestre»60.
Se la contaminazione iconografica di Anubi, che si presenta nel mosaico sotto fattezze 
insolite, può trovare ragione nella commistione tra temi pagani e temi cristiani tipica 
della cultura figurativa della tarda antichità61, resta da individuare quali fossero le ragioni 
per una scelta così inconsueta e poco attestata nella penisola italica62. 
55 Bisconti 1988, p. 436.
56 Per il rapporto tra pastore ed Hermes psicopompo, Bisconti 2000b, p. 311, Bisconti 2000c, 
p. 365, per quello tra Anubi ed Hermes, cfr. Grenier 1977, pp. 169-175, LIMC V, s.v. Hermanubis, 
pp. 265-268 (J.-C. Grenier).
57 Si veda, in proposito, Plu. Moralia 28.44: «E precisamente, Anubis è dotato tra gli Egizi, a quel 
che sembra, dello stesso potere che ha Hecate tra gli Elleni, in quanto Anubis è a un tempo una divinità 
ctonia e una divinità olimpica. Alcuni opinano che Anubis si identifichi con Kronos» (traduzione Cilento 
2002). Anubi, inoltre, in alcune fonti iconografiche, può apparire in associazione con il serpente Ouroboros, 
in quanto divinità cosmica, LIMC II, s.v. Anubis, p. 869, nn. 62-63, p. 873 (J. Leclant). La dimensione 
cosmica lo accomuna ad Orfeo citaredo che, per il fatto di ammansire con la sua musica bestie e tutti 
gli elementi della natura, trova, a sua volta, una corrispondenza nelle rappresentazioni di Cristo pastore, 
Davide salmista e Adamo, su cui Bisconti 1988, pp. 429-436, ripreso in Bisconti 2000c, pp. 363-364.
58 Bisconti 1988, pp. 429-436.
59 Bisconti, Braconi 2012, p. 230.
60 Bisconti 2000c, p. 364.
61 La bibliografia sul tema è vastissima, cito tra i contributi più recenti Bisconti 2000b, pp. 309-316, 
Bisconti 2000c, pp. 361-367, Baratte 2001, pp. 275-283, Sena Chiesa 2001, pp. 243-245, Bisconti 
2005, pp. 175-187, Sena Chiesa 2005, pp. 131-137, Ghedini 2012, pp. 76-81.
62 Si vedano le carte di diffusione proposte da Grenier 1977, Budischovsky 1977, cfr. anche 
Malaise 1984, pp. 1635, 1636. Ai documenti nord-italici censiti da Budischovsky 1977 va aggiunto, 
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La questione resta aperta, ma non è escluso che il committente possa aver attinto 
a temi e soggetti della propria regione d’origine63 o a conoscenze derivanti da contatti 
commerciali con la pars orientalis dell’Impero64.
inoltre, il bronzetto rinvenuto nel 2002 nel vicentino, Bruttomesso, Pettenò, Veronese 2002, 
pp. 137-140. Cfr., infine, Fontana 2010.
63 A ciò va aggiunto che Ariminum è indicata come uno dei centri che, insieme a Ravenna, ebbe 
un ruolo di grande rilievo per la diffusione dei culti cosiddetti ‘orientali’. Cfr. Susini 1978, p. 1214, 
Malaise 1984, p. 1644, Leospo 1997, p. 366. I materiali ‘isiaci’ sono scarsi, Susini 1979, p. 1200, 
nn. 1-2, Budischovsky 1977, pp. 76-77, XVII, 1-2. Assenti le dediche, cfr. la rassegna proposta in RICIS 
2005, pp. 634-640. Decisamente più significativi i documenti riferibili al culto di Iuppiter Dolichenus, che 
doveva avere ad Ariminum una dimensione ufficiale ed organizzata, Cenerini 2000, pp. 65-67, Rimini 
divina 2000, p. 131, n. 109 (A. Fontemaggi, O. Piolanti).
64 Probabilmente attivi anche nella tarda antichità, quando Rimini mantenne una funzione strategica, 
porto e snodo viario di prim’ordine. Il centro, dove avevano sede iuridici e consulares, ospitò, inoltre, il 
Concilio del 359 d.C. Per un quadro di sintesi sulla storia del periodo, Braccesi 2003, p. 58 e Assorati 
2009, pp. 111-117. Cfr. anche Donati 2009, pp. 119-147, sulla diffusione del cristianesimo nel centro.
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Rimini, via Fratelli Bandiera, mosaico detto “di Anubi” (da Meldini 1984, p. 214, tav. 1).
Fig. 2 Rimini, via Fratelli Bandiera, particolare della cornice (da Dal Maso 2003, p. 158).
Fig. 3 Rimini, via Fratelli Bandiera, particolare del personaggio a testa canina (da Analisi di 
Rimini antica 1980, tav. XIII).
Fig. 4 Roma, Biblioteca Apostolica Vaticana, illustrazione Codice Virgilio Romano a commen-
to del II libro delle Georgiche (da Nicolò 1984, fig. 2).
298
EmanuEla murgia
1
299
Un pastiche iconografico: anUbi pastore tra gli animali
2
3
300
EmanuEla murgia
4
301
Annalisa de FRANZONI
Cibele e Apollo su un’ara da Celeia
Nell’ambito del problema relativo alle forme di contatto nei sacra del mondo greco e 
romano, s’intende di seguito prendere in esame l’associazione Cibele – Apollo così come 
si presenta su un documento di recente edizione proveniente dal Noricum. 
Si tratta di un’ara rinvenuta nel villaggio di Marof (Mrzlo Polje) in Slovenia, nella re-
gione compresa tra i fiumi Sava e Savinija, e cioè nel territorio dell’antica Celeia1 (fig. 1). 
Su due delle facce conservatesi sono raffigurati elementi riconducibili in modo in-
confutabile al culto di Cibele e al culto di Apollo (fig. 2).
Il documento, edito per la prima volta da Slavko Ciglenečki, è stato riconsiderato in 
anni recenti da Marjeta Šašel Kos in un lavoro sulla diffusione del culto metroaco in area 
slovena. Non vi sono notizie puntuali circa la provenienza dell'ara, tuttavia si sa che essa 
fu a lungo riutilizzata come recipiente per l’acqua in una fucina, presso un’abitazione 
poco distante dalle cascate del fiume Gračnica2. Alcuni lavori di restauro, eseguiti alla 
fine del secolo scorso3, hanno comportato la movimentazione del pezzo e la messa in 
luce dei rilievi figurati che ne decoravano le facce.
Per quanto concerne la collocazione originaria del monumento, malgrado l’evidente 
decontestualizzazione, Ciglenečki ha suggerito la pertinenza dell’ara ad un santuario 
legato al fiume Gračnica in questo particolare tratto del suo corso, caratterizzato dalla 
presenza di cascate e di una gola naturale4.
Il monumento5, realizzato in marmo di Pohorje, mostra tracce di rilavorazione, pre-
sumibilmente a scopo di riutilizzo: nella parte superiore gli spigoli della porzione sinistra 
risultano ancora riconoscibili e mostrano evidenti tracce di fori per il fissaggio di un 
1 Ciglenečki 1998; Ciglenečki 1999, p. 22; Šašel Kos 2010, pp. 246-247.
2 Dallo stesso sito (Mrzlo Polje) provengono alcuni altri rinvenimenti riferibili all’età romana, in 
particolare un monumento funerario di piccole dimensioni che è subito stato collegato ad un’area sepolcrale 
in relazione ad un presunto santuario metroaco nei pressi della Savinija: Ciglenečki 1998, p. 251.
3 Šašel Kos 2010, p. 246.
4 Ciglenečki 1998, p. 255.
5 Dimensioni ricostruibili: m 1, 1 x 0, 9 x 0, 7, Ciglenečki 1998, p. 257.
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qualche elemento di coronamento. Anche la parte terminale inferiore sembra segata e 
pertanto non completa. Il dado conserva quasi interamente due facce contigue: entram-
be presentano una decorazione figurata entro uno specchio sottolineato da cornice. È 
possibile stabilire una sorta di gerarchia tra le due facce, suggerita dalla diversa attenzione 
riservata all’elemento: la faccia con simboli metroaci (a) presenta infatti una cornice con 
tralcio vegetale che si raccorda, nella porzione superiore, con un motivo costituito da cani 
in corsa verso destra; l’altro pannello figurato (b) è individuato da un semplice listello6.
Per quanto concerne gli elementi che compongono lo specchio figurato, il lato (a) 
è occupato dalla rappresentazione di un albero di pino che si sviluppa da una corona 
turrita affiancata da due elementi affrontati7; nello spazio di risulta a sinistra figurano, 
appesi ad uno dei rami, un timpano, un doppio flauto ed un berretto frigio decorato 
con motivi a stella; simmetricamente, nella parte destra pendono una coppia di cembali 
e una syrinx (fig. 3).
Sul lato (b), invece, sono presenti alcuni attributi del culto apollineo8: al centro del 
pannello è raffigurato un tripode delfico a colonnette con zampe ferine e capitelli corin-
zi, sul quale è attorcigliato un serpente; nella parte superiore, da sinistra: lira, porzione 
di arco con freccia/spada9 e corvo/sparviero. Chiude la composizione, in basso a destra, 
la rappresentazione di una cista in vimini (fig. 4).
La compresenza di attributi relativi alle due divinità è stata spiegata diversamente 
dai due studiosi: Ciglenečki, ritenendo insolita la presenza simultanea di divinità dalle 
competenze diverse sullo stesso altare, ha suggerito la possibilità che si tratti di una de-
dica multipla a divinità diverse. In questa ipotesi, su una delle restanti facce del dado vi 
sarebbero stati, forse, ulteriori simboli, riconducibili ad una terza divinità, non meglio 
identificabile. Anche nell’opinione di Marjeta Šašel Kos, la coesistenza di Cibele e Apol-
lo sul monumento testimonierebbe una «inusuale e raramente attestata simbiosi» tra 
il culto di Cibele e Attis e il culto apollineo10; nell’opinione della studiosa, un comune 
denominatore sarebbe rappresentato dalle competenze ‘salutifere’ esercitate dalle due 
divinità: «Religious combinations and points of contact between different cults in anti-
6 Per tali ragioni Ciglenečki ha ritenuto il pannello (a) la fronte del monumento e il pannello (b) uno 
dei lati. Vedi infra per una proposta alternativa.
7 Ciglenečki li identifica con due leoni di piccole dimensioni.
8 Cfr. LIMC II, s.v. Apollon, pp. 183-326 (P. Bruneau); per il significato degli attributi associati alla 
divinità cfr. in particolare p. 184.
9 Nei due elementi raffigurati tra la lira e il corvo a buon diritto andrebbero riconosciute le armi 
caratteristiche della divinità; si ricorda che nelle fonti al dio non è attribuito soltanto il più famoso arco, ma 
fin dall’elaborazione omerica anche la spada aurea; la spada sarebbe l’arma con cui Apollo abbatte il serpente 
Python, LIMC II, s.v. Apollon, p. 184 (P. Bruneau).
10 «Each of its two preserved sides bears different relief decoration, indicating an elsewhere rarely 
attested unusual symbiosis of the cult of Cybele and Attis, and that of Apollo», Šašel Kos 2010, p. 247.
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quity were innumerable, and it may be noteworthy that Cybele and Apollo were both 
healing divinities»11.
La compresenza così inconsueta di Cibele e Apollo su quest’ara di ambito periferico 
lascia spazio ad ulteriori approfondimenti. 
A questo scopo, sembra utile ripartire dall’analisi formale del pezzo, con alcune con-
siderazioni in merito alla disposizione dei pannelli figurati e all’organizzazione, quindi, 
del messaggio che s’intendeva comunicare.
In primis è necessario stabilire una gerarchia tra i due lati del monumento: Ciglenečki 
individua la fronte nel lato (a), con i simboli metroaci, e uno dei fianchi nel lato (b), con 
la raffigurazione del tripode e di altri simboli del culto apollineo.
Questa lettura non tiene conto, tuttavia, di un elemento minore della partitura deco-
rativa del lato (a), che potrebbe rivelarsi molto utile per la ricostruzione del monumento: 
si tratta della porzione superiore della cornice, sulla quale sono rappresentati dei cani da 
caccia in corsa verso destra, o, meglio, verso il fianco opposto a quello con gli attributi di 
Apollo. La scelta di questo motivo zoomorfo non pare affatto imputabile al caso, soprat-
tutto dal momento che si discosta fortemente dall’uso del tralcio di edera sulle porzioni 
laterali della cornice12. Normalmente, inoltre, ci si aspetterebbe che la fronte del monu-
mento fosse demarcata in modo inconfondibile e attraesse lo sguardo verso il centro dello 
specchio, con l’uso di accorgimenti quali la simmetria tra gli elementi della cornice supe-
riore: in poche parole, di norma, i cani del lato (a) avrebbero dovuto correre dall’esterno 
del dado verso l’interno per incontrarsi a sottolineare il punto focale del monumento. 
Sembra ragionevole pensare che qui l’anomalia costituita dall’assenza di uno schema sim-
metrico per la cornice sia stata motivata dalla necessità di convogliare l’attenzione dell’os-
servatore verso una direzione specifica, ossia verso la faccia contigua del monumento, che 
a buon diritto avrebbe potuto ospitare la dedica alla/e divinità in questione.
Secondo questa logica si avrebbero nel lato (a) e nel lato opposto, (c), i fianchi dell’a-
ra, mentre il lato (d) ne sarebbe la fronte e il lato (b) il retro. La gerarchia intuita da 
Ciglenečki risulterebbe pertanto confermata solo in parte: il lato con i simboli apollinei, 
in effetti, anche in questo caso, sarebbe meno rilevante rispetto alla rappresentazione con 
simboli metroaci.
L’analisi fin qui condotta permette di tratteggiare un possibile scenario per l’incon-
sueto accostamento tra Cibele e Apollo sull’ara: nel caso di un ex voto posto a più divini-
tà, Cibele avrebbe un ruolo di primo piano rispetto ad Apollo, così come una possibile 
11 Šašel Kos 2010, ibidem.
12 Ciglenečki 1998, p. 255 non esclude che questa variazione nel motivo della cornice sia riferibile ad 
una rilavorazione subita dal monumento prima della dedica finale: nella sua ipotesi, in origine, l’ara sarebbe 
potuta essere destinata ad uso funerario, ma, per ragioni contingenti avrebbe subito alcune modifiche in 
ragione della nuova destinazione in contesto sacro.
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seconda divinità la cui rappresentazione troverebbe spazio sul fianco opposto (c). Sull’i-
dentità di quest’ultima, in assenza di riscontri, è possibile solo avanzare delle proposte: 
in via del tutto ipotetica si può pensare a un’altra figura divina con funzioni ‘protettive’13.
Potrebbe essere utile, a questo punto, un breve approfondimento sulle competenze 
divine di Apollo e Cibele, al fine di chiarire quali siano le affinità tra di esse. 
Le competenze ‘salutifere’ di Apollo e Cibele sono ben note in letteratura; entrambe 
le divinità vengono introdotte a Roma in momenti di grave crisi interna: per Apollo 
si tratta della pestilenza del 431 a.C. 14, mentre la dea di Pessinunte viene introdotta 
anch’essa ex Libris nel 204 a.C. in un momento cruciale per le fasi conclusive della se-
conda guerra punica15. Se in ambito romano la funzione iatrica di Apollo è inequivoca-
bilmente stabilita dalla qualità della divinità al momento dell’introduzione del culto – il 
primo Apollo accolto a Roma è proprio l’Apollo Medico –, essa non è l’unica competen-
za del dio che si afferma nell’Urbe. Come in area greca, il ruolo oracolare e la dimensione 
trionfale legata al concetto di vittoria militare sono due tra gli aspetti della divinità che 
trovano subitaneo riconoscimento e fortuna anche in ambito romano fin dall’età repub-
blicana16. In tal senso, un primo punto di contatto tra Apollo e Cibele va senz’altro indi-
viduato negli interventi volti ad attirare il favore di queste specifiche divinità negli anni 
della seconda guerra punica e, nondimeno, nel ruolo conferito dalle fonti ad Apollo per 
quel che concerne l’introduzione del culto metroaco a Roma nel 204 a.C.17. Da questo 
momento nell’immaginario collettivo la Mater Magna sarà strettamente legata ai concet-
ti di protezione e salvezza, alla sopravvivenza della Stato romano e, per estensione, alla 
salvaguardia delle comunità civiche18 e al concetto di benessere psicofisico del singolo19. 
13 Vedi infra.
14 Cfr. Gagé 1955; per la valenza militare e trionfale della divinità sin dalla sua introduzione a Roma 
si veda inoltre, Coarelli 1997, pp. 384-386.
15 Molto vasta la bibliografia sull’introduzione del culto metroaco a Roma nel contesto politico della 
guerra annibalica: tra gli altri, si ricordano Bremmer 1979, Gérard 1980, Gruen 1990, Roller 1999, in 
particolare pp. 263-285, Berneder 2004. Per l’ambito greco, cfr. Frappiccini 1987.
16 Nel corso delle celebrazioni dei primi ludi apollinares nel 211 a.C. all’annuncio di un attacco 
nemico (da identificare con la presenza di Annibale ad portas), il popolo riunito nel teatro sarebbe corso 
alle armi e dopo la vittoria sarebbe tornato ad assistere allo spettacolo; ciò tuttavia non avrebbe comportato, 
eccezionalmente, l’interruzione del valore rituale della cerimonia. Secondo Coarelli, la leggenda servirebbe 
a giustificare il carattere ‘militare’ dei ludi apollinares, prevalente sull’aspetto iatrico, e sottolineato da Livio e 
Macrobio con espressioni analoghe. Per quanto concerne Cibele, lo studioso individua nel rapporto tra Mario 
e la divinità durante le guerre cimbriche un secondo momento dell’età repubblicana in cui la dea anatolica 
ricopre un ruolo di fondamentale importanza per la salvezza dello Stato (cfr. Coarelli 1997, pp. 384-385).
17 Roller 1999, p. 222.
18 Per il significato della corona turrita si rimanda a LIMC VIII, s.v. Kybele, pp. 744-766 (E. Simon); 
cfr. inoltre Picard 1964.
19 Indicativa in tal senso la testimonianza conservata su un’iscrizione proveniente da Alicarnasso e 
conservata ora al British Museum. L’epigrafe riporta la replica di un oracolo di Apollo a Telmessos a favore 
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Il legame tra le due divinità è, dunque, politico, cosa che diventa ancor più manifesta 
in età augustea, quando entrambe le figure sono al centro delle attenzioni del princeps. 
Sarà sufficiente ricordare la stretta connessione topografica stabilita da Augusto tra la 
propria casa, il tempio di Apollo, quello di Mater Magna e quello della Vittoria sul colle 
Palatino20. La forte relazione tra questi culti e la casa imperiale è perfettamente tradotta 
sul piano figurativo dai rilievi della celebre base di Sorrento21.
Sulla base di quanto detto, pertanto, appare evidente come ciò che accomuna le 
due divinità accolte nel pantheon latino non sia tanto la condivisione di competenze 
‘salutifere’22 in senso iatrico, già congetturate per Cibele in connessione ad altri culti 
della regione slovena23, quanto la stretta relazione di entrambe con il potere centrale e 
i concetti più generali di protezione e salvaguardia dal pericolo. La relazione tra i due 
culti, senz’altro ammissibile sul piano funzionale, andrebbe, quindi, individuata, più 
genericamente, in senso apotropaico. 
In secondo luogo, un dato da considerare è costituito dalla mancanza di confronti 
puntuali per questo genere di condivisione funzionale nella documentazione disponibi-
le. Sia in ambito epigrafico, sia nell’arte figurativa, tanto per Cibele, quanto per Apollo, 
non mancano attestazioni della competenza ‘iatrica’; tuttavia, come affermato da coloro 
che hanno studiato il monumento, è molto raro trovare rappresentazioni nelle quali 
entrambi siano simultaneamente presenti a condividere questo campo d’azione. 
Fatta eccezione per un certo numero di casi, in cui le due divinità partecipano a un 
consesso più ampio di figure divine, accomunate dall’influenza positiva sulla qualità di 
di un certo Poseidonios: interrogato l’oracolo su come garantire prosperità per sé e la propria famiglia, al 
fedele viene prescritto di istituire un culto a Zeus Patroos, Apollo, le Moire, la Madre degli Dei e i propri 
‘demoni buoni’ (cfr. Vermaseren 1977, p. 29). La divinità dall’aspetto poliedrico sarebbe particolarmente 
venerata per le proprie qualità salutifere in area greca: tra le cause dell’introduzione del culto ad Atene, non 
a caso, le fonti si soffermerebbero sulla pestilenza che stava colpendo la popolazione alla vigilia dello scoppio 
della guerra del Peloponneso, cfr. Frappiccini 1947; Lucchese 2009, p. 409; per le vicende connesse 
all’affermazione del culto in rapporto alla situazione politica ateniese e alla figura di Alcibiade nell’episodio 
della sconfitta spartana presso Cizico, cfr. Munn 2006, p. 327. Nondimeno, in ambito romano il carattere 
più distintivo della divinità di origine anatolica resterà sempre quello apotropaico: Cibele è dea salutaris 
per eccellenza, in quanto divinità che accoglie Enea dopo l’incendio di Troia e fornisce il legname per 
la costruzione delle navi con cui l’eroe troiano partirà alla volta delle coste tirreniche; per la costruzione 
letteraria del mito troiano, cfr. Nauta 2007.
20 Cfr. D’Alessio 2006, D’Alessio 2008; sulle divinità della ‘casa’ di Augusto fondamentale il lavoro 
di Fraschetti 1990.
21 Per i diversi aspetti del monumento, tra le voci più recenti, Cecamore 2004, Coarelli 2012, 
pp. 401-415, con bibliografia di riferimento.
22 A livello epigrafico entrambe le divinità condividono manifestatamente, assieme peraltro a molte 
altre tra cui Asclepio, Igea, Iside, Giove, la frequenza di dediche poste pro salute.
23 Ad esempio la divinità preromana Adsalluta, cfr. Šašel Kos 2010.
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vita dei dedicanti24, l’associazione Cibele-Apollo in contesto sacro – in special modo se 
affidata ai soli attributi del culto – sembra inconsueta sia per l’ambito romano, sia per 
l’ambito greco.
Il solo confronto proposto da Ciglenečki riguarda un’iscrizione, oggi conservata pres-
so il Museo Archeologico Nazionale di Atene, che, a sua volta, pone non pochi problemi 
di interpretazione25. Si tratta di una stele (fig. 5), la cui epigrafe dedicatoria riporta il 
conferimento di onori pubblici a Stratonike, sacerdotessa di Apollo e Cibele, da parte di 
thiasitai e thiasitides della comunità26: nello specchio figurato le due divinità assistono ad 
un sacrificio offerto in loro favore presso un altare. Non si tratta della sola scena raffigu-
rata sulla stele: in un secondo riquadro sono ritratti i membri del thiasos mentre parteci-
pano a un festoso convivio, animato da alcuni musicanti e da una danzatrice. In questo 
caso l’associazione tra le divinità è imputabile con ogni probabilità alla comunanza del 
sacerdozio ricoperto dalla donna. L’elemento del banchetto, inoltre, così come la carat-
terizzazione di Apollo27 con il solo attributo musicale, consentono di esprimere delle 
riserve sull’efficacia del confronto stabilito con l’altare di Marof, il quale si discosta note-
volmente, tanto nella forma, quanto nella sostanza, dal documento appena presentato28. 
La relazione sul piano musicale tra le due figure divine ritorna anche in ambito fune-
rario mediata dal motivo del banchetto29. Un altro luogo d’incontro tra Apollo e Cibele 
24 Sul tema cfr. Vermaseren 1977, p. 29. Si segnala un frammento di epistilio in calcare proveniente 
dal sito di Faimingen (Raetia) in cui si conserva una dedica pro salute ad Apollo Granno, Igea, Sirona, Giove 
Ottimo Massimo Dolicheno e alla Mater Deum (CIL III, 5875); cfr. CCCA VI, 24, n. 72.
25 In letteratura permangono due diverse ipotesi circa la provenienza del documento: in genere 
considerato pertinente all’area della Bitinia e come tale sottoposto ad un sistema di datazione autonomo, 
secondo cui la dedica sarebbe collocabile nel 119 a.C., il monumento viene dubitativamente assegnato 
anche alla Mysia e pertanto datato all’85 d.C. Cfr. CCCA I, 81-82, n. 252; LIMC VIII, s.v. Kybele, p. 763, 
n. 126 (E. Simon); da ultimo van Straten 1993, p. 263 con ampia bibliografia di riferimento.
26 Anche per quel che concerne l’interpretazione da dare alla dedica vi sono voci discordi: in 
particolare il dibattito verte sul ruolo da attribuire ai thiasitai/thiasitides: in anni recenti si è sostenuto che 
fossero membri di un collegio religioso per il culto di Cibele e Apollo (Kraemer 1991) e, in seguito, che 
componessero una ‘sinagoga’ in connessione con il culto di Zeus (Harland 2003). La questione ruota 
inevitabilmente attorno all’opportunità di porre in relazione il riferimento a Cibele e Apollo con diversi 
elementi testuali.
27 Da segnalare inoltre l’incongruenza tra gli studiosi che hanno trattato il documento: nell’opinione 
di Robert 1949, pp. 41-42, n. 1, più aderente alla rappresentazione figurata, si tratterebbe di un sacrificio 
ad Apollo Citaredo, mentre Svoronos 1911, p. 619, n. 258, taf. CXII, ne parla come dell’Apollo Pizio. La 
distinzione non è priva di importanza, dal momento che gli epiteti qualificano aspetti diversi della stessa 
divinità.
28 Una seconda testimonianza per l’associazione Cibele e Apollo, peraltro non menzionata da 
Ciglenečki, è costituita poi da un curioso documento proveniente da Cizico e riferibile al I secolo a.C., nel 
quale la rappresentazione figurata rimanda inequivocabilmente alle due divinità, ma la dedica è posta in 
favore di Posidone e Aphrodite Pontia (cfr. CCCA I, pp. 92-93, n. 283; Vermaseren 1977, p. 29).
29 Cfr. Metropoulou 1996. Si rimanda inoltre a Lucchese 2009, per quanto concerne la presenza 
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è rappresentato, poi, dall’episodio della sfida musicale tra Apollo e Marsia e del conse-
guente supplizio di quest’ultimo30. Il tema, prettamente funerario, si ritrova per l’ambito 
romano sui sarcofagi a partire dal II secolo d.C.31. Si tratta di rappresentazioni per lo 
più narrative, in cui Cibele figura come personaggio secondario della scena e Apollo è 
sempre ritratto nell’aspetto di tutore delle arti e della musica32. 
Un’altra questione da affrontare concerne il quadro geografico, storico e culturale di 
riferimento per l’ara qui considerata. Un dato da tenere presente è costituito, in effetti, 
dall’assenza di documentazione disponibile per quanto concerne il culto di Apollo nel 
territorio dell’antica Celeia. La città, sorta nel lembo più orientale della provincia del 
Noricum, era in stretto collegamento anche con la Pannonia Superior; entrambe le pro-
vince hanno restituito un certo numero di testimonianze relative al culto apollineo33. 
Nell’ambito di questa documentazione, numerose sono le divinità che si ritrovano in 
associazione ad Apollo: Igea, le Ninfe, Diana, Sirona, Giove Ottimo Massimo, Silvano, 
Asclepio, Beleno e ancora Mercurio34. Tali associazioni sembrano determinate dalla con-
divisione della sfera iatrica.
Più consistente la presenza di Cibele: il culto è attestato da alcune iscrizioni e da 
due statue, delle quali una proviene dalle vicinanze del primo mitreo di Ptuj35, dove nel 
di Apollo e Cibele a completamento dell’iconografia del banchetto funerario nelle tombe del Ceramico 
collocabili attorno al 400 a.C. Nel caso analizzato dalla studiosa, la scelta, in rapporto a Cibele, di 
Apollo mentre suona la kithara andrebbe interpretata come espressione dell’adesione del defunto al culto 
frigio, secondo una teoria che vuole l’affermarsi dell’iconografia musicale di Apollo con la lira dal primo 
venticinquennio del V secolo a.C. La kithara, infatti, al pari dell’aulos, secondo i precetti aristotelici era uno 
strumento ritenuto portatore «di pratiche orgiastiche di chiara derivazione orientale», cfr. Lucchese 2009, 
in particolare pp. 407-408.
30 Il sileno, infatti, secondo alcune versioni del mito, sarebbe l’inventore del doppio flauto, strumento 
ricorrente nei rituali metroaci. Cfr. Vermaseren 1977, pp. 76-77.
31 Cfr. CCCA III, p. 77, n. 286; p. 78, n. 293; p. 94, n. 335; p. 95, n. 338.
32 Per questo aspetto di Apollo nell’arte figurativa cfr. Flashar 1992.
33 Per il Norico in particolare si segnalano le dediche provenienti dai siti di Virunum (CIL III, 5011 
= ILLPRON, 581), Baumberg (CIL III, 5588 = ILLPRON, 1497), Wels (CIL III, 5629 = ILLPRON, 
102; ILLPRON, 942; ILLPRON, 475). Una dozzina circa le dediche provenienti dalla regione pannonica, 
concentrate nei siti di Carnuntum, Brigetio, Solva, Vindobona e Savaria. Attestato anche il culto del 
cosiddetto ‘Apollo Granno’ (per la divinità si rimanda al recente contributo di Hofeneder 2013).
34 Igea: CIL III, 3649; AE 1944, 110; Ninfe: AE 2010, 6; Diana: AE 2001, 1649; Sirona: CIL III, 
5588 = ILLPRON, 1497; Silvano-Mercurio-Beleno: AE 1957, 114; AE 1961, 2; Giove Ottimo Massimo: 
AE 1957, 114.
35 Ciglenečki 1999, p. 23, con bibliografia di riferimento. A questa documentazione va aggiunta 
un’ara per tipologia e dimensioni affine a quella di Marof, con ritratti simboli cultuali riferibili al culto 
metroaco e a quello dionisiaco, Ciglenečki 1998, p. 255, Sl. 7. Per un quadro generale sulla diffusione del 
culto in area adriatica cfr. Swoboda 1969, Medini 1978, Jurkić-Girardi 1972; per l’area della Dalmazia 
da ultimo Nikoloska 2010; in particolare per la X Regio con riferimento ai siti di Aquileia e Tergeste cfr. 
Fontana 2001, Fontana 2004, Maselli Scotti 2005, Zaccaria 2008a e Zaccaria 2008b.
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folclore locale restano ancora oggi significative tracce delle pratiche cultuali metroache 
legate alla cerimonie di marzo36.
Di rilievo, inoltre, la dedica a Mater Magna Blau(n)dia da parte di un duoviro del 
municipio claudio, Cn. Pompeius Iustinus37. L’epiteto è stato interpretato come un indi-
zio del livello di conoscenza della vicenda mitica di Cibele da parte dei devoti38: Blaun-
dia o Blaudia sarebbe, infatti, una località della Frigia.
Un’ultima osservazione concerne l’aspetto formale del monumento: un esame ap-
profondito del pannello figurato sul lato (b) non può non tener conto del rapporto 
spaziale poco equilibrato assegnato agli oggetti rappresentati: pochissimo rilievo è dato 
sia all’attributo musicale, sia a quello militare, i quali, pur contribuendo a completare 
l’immagine, non risultano determinanti per l’identificazione del soggetto; al contrario, 
il tripode delfico, caratterizzato in dettaglio, occupa la maggior parte dello spazio dispo-
nibile. La predilezione per tale attributo, arricchito dall’elemento ctonio del serpente e 
dalla presenza del corvo, induce a ritenere l’aspetto oracolare della divinità quello preva-
lente ai fini della rappresentazione39.
Nel caso in cui Cibele e Apollo fossero le sole divinità a cui si fa riferimento, una 
possibilità per spiegare il ruolo secondario di Apollo in questa associazione potrebbe es-
sere offerta dall’accostamento con alcuni altari taurobolici urbani, provenienti dall’area 
del Phrygianum40. Il confronto tra il lato (a) del monumento di Marof e taluni di questi 
altari rivela, in effetti, un’indubitabile affinità per quel che concerne lo schema di rappre-
sentazione degli attributi del culto orientale (fig. 6): la struttura centrale con l’albero di 
pino, gli strumenti musicali e il berretto frigio appesi alle fronde in maniera simmetrica 
è pressoché identica. I rilievi urbani variano esclusivamente nella raffigurazione dell’ani-
male sacrificato, toro/ariete, ossia in quel che rende manifesto il contesto della dedica: la 
celebrazione, per l’appunto, del rito taurobolico.
Malgrado il diverso orizzonte cronologico41 e l’assenza di elementi che consentano di 
36 Ciglenečki 1999.
37 CIL III, 5194 = ILLPRON, 1656; cfr. Šašel Kos 2010.
38 Da ultima Šašel Kos 2010, p. 246.
39 LIMC II, s.v. Apollon, p. 184 (P. Bruneau).
40 Di particolare attinenza CCCA III, p. 52, n. 233; pp. 53-54, n. 236; p. 56, n. 239; p. 59, nn. 241b-
242-243; per il Phrygianum cfr. Guarducci 1982. Per il rito del taurobolio cfr. Duthoy 1969.
41 Gli altari taurobolici a cui si fa riferimento risalgono tutti al IV secolo d.C., mentre Ciglenečki data 
il monumento alla fine del II secolo d.C. sulla base di considerazioni stilistiche. In base all’uso del marmo e 
alla qualità della lavorazione, secondo lo studioso, la realizzazione del monumento potrebbe essere collocata 
nel periodo di maggiore fioritura del municipio romano, forse in età antonina, quando le divinità orientali 
godevano di maggiore favore. L’uso di alcuni elementi decorativi analoghi nella necropoli di Šempeter (in 
particolare per quanto concerne il fregio con cani in corsa, l’uso di elementi vegetali) circoscriverebbero il 
monumento a questo periodo; foglie uguali si ritroverebbero anche su un rilievo da Bad St. Leonhard datato 
alla metà del II secolo d.C., cfr. Ciglenečki 1998, p. 255, p. 259.
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connettere l’ara di Marof con la pratica sacrificale, ciò che interessa porre in evidenza è 
la vicinanza dello schema con il quale sono costruiti questi altari: iscrizione sulla fronte, 
rappresentazione simmetrica degli attributi riferibili alla pratiche rituali sui fianchi, ge-
nerici simboli pertinenti al contesto sacro di riferimento per il retro. Nel caso degli altari 
taurobolici si tratta, in genere, di torce, patera e urceus. 
Se, dunque, come si è proposto, sembra ragionevole riconoscere, nel pannello con il 
tripode e gli altri attributi di Apollo, il lato posteriore dell’ara, si potrebbe supporre che 
questo spazio fosse dedicato alla rappresentazione di elementi accessori di contestualiz-
zazione dell’offerta votiva. In tal senso la presenza dei simboli apollinei non costituirebbe 
più un indizio della condivisione della dedica da parte di Apollo e Cibele, ma, piuttosto, 
riprodurrebbe un motivo figurativo ad arricchimento dell’iconografia legata al solo culto 
di Cibele.
A questo punto potrebbe essere proficuo un approfondimento di carattere storico-
istituzionale per quanto concerne il culto metroaco.
In letteratura è uniformemente accolta la tesi secondo cui il culto di Cibele era posto 
sotto il controllo del collegio quindecemvirale. Nella fattispecie, sembra che il collegio 
avesse la supervisione su alcune pratiche rituali del culto frigio e pertanto avesse l’obbligo 
di presenziare a cerimonie quali la lavatio del simulacro della dea nel fiume Almone. Per 
quel che riguarda, inoltre, il clero sacerdotale addetto al culto42, si ritiene che il collegio 
avesse particolari competenze per quanto concerne l’investitura e la determinazione di 
alcune specificità inerenti ai sacerdozi metroaci, soprattutto nelle colonie e nei municipi 
dell’Impero43. Alcune epigrafi di media età imperiale offrono una testimonianza pun-
tuale del protocollo utilizzato per l’elezione dei sacerdoti del culto frigio: dopo l’indivi-
duazione del sacerdos da parte del senato locale, i quindecemviri provvedevano a forma-
lizzare la nomina, conferendo all’interessato i due simboli del sacerdozio, l’occabus e la 
corona44. Va sottolineato, tuttavia, come l’utilizzo della formula sacerdos quindecemviralis 
limitatamente ad un gruppo di iscrizioni dall’Italia e dalla Gallia, abbia fatto sorgere 
42 Per gli aspetti legati al clero sacerdotale del culto frigio si vedano, tra gli altri, Fishwick 1966, 
Salamito 1990, Alvar 2008, da ultimo D’Alessio 2013. Per lo studio del culto metroaco, ancora di 
fondamentale importanza l’autorevole lavoro di Graillot 1912.
43 Da ultima van Haeperen 2006, p. 41. Si fa riferimento, ad esempio alla competenza territoriale 
o alla durata della carica. Da un’iscrizione proveniente da Cuma (CIL X, 3698) risulta anche il testo 
della lettera che i quindecemviri di Roma inviarono ai decurioni di Cuma con l’autorizzazione formale al 
conferimento del bracciale e della corona al nuovo sacerdote, Restutus, ma solamente all’interno dei limiti 
della colonia; l’epigrafe è datata al 289 d.C. Cfr. Gagé 1955, per l’iscrizione in particolare p. 679; inoltre 
cfr. Bayet 1999, pp. 114-115 e 194-195.
44 CIL XIII, 1751: sacerdote / Q(uinto) Sammio Secundo ab XVviris / occabo et corona exornato / cui 
sanctissimus ordo Lugdunens(ium) / perpetuitatem sacerdoti decrevit. Da ultimo Alvar 2008, pp. 265-266, nt. 
218; sul tema del sacerdozio metroaco si segnala per l’ambito geografico in questione Karcović Takalić 2012; 
più in generale sugli aspetti storico-religiosi legati agli addetti al culto frigio da ultimo cfr. D’Alessio 2013.
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alcuni dubbi sulla liceità – formale più che sostanziale – di applicare questo principio 
anche ad aree che non abbiano restituito testimonianze esplicite del coinvolgimento del 
collegio nell’elezione45. Lo stesso tipo di controllo da parte dell’ordine sembra attestato, 
infine, per i collegi dendroforici, secondo quanto si ricava da un’inscrizione proveniente 
da Cuma e riferibile al III secolo d.C.46. Stabilito lo stretto legame istituzionale tra culto 
metroaco e magistratura quindecemvirale, un ulteriore dato concerne una prerogativa 
del collegio che lo pone in stretta connessione con il culto apollineo. Da tempo, infatti, è 
cosa nota che la divinità tutelare preposta al collegio era proprio Apollo. A tal proposito 
sarà sufficiente ricordare che, da quanto si ricava dalle fonti, uno dei simboli apollinei 
per eccellenza, il tripode delfico, diviene simbolo di riconoscimento della stessa carica 
quindecemvirale, con un richiamo esplicito alla supervisione dei magistrati in merito 
all’osservanza dei precetti oracolari a cui il tripode si riferisce47. Del resto, tra i compiti 
affidati al collegio vi era la custodia dei Libri Sibillini, collocati in età augustea nel san-
tuario di Apollo Palatino48.
Sulla base di queste considerazioni, la stretta relazione tra Cibele e Apollo non desta 
più particolare sorpresa.
L’associazione iconografica non andrebbe tradotta pertanto nei termini di una con-
divisione dell’atto votivo, quanto di perfezionamento e arricchimento dell’iconografia 
metroaca attraverso l’uso di una simbologia apollinea49.
In questa ipotesi la presenza degli attributi di Apollo sul retro della dedica potrebbe 
configurarsi ragionevolmente come una scelta iconografica imputabile all’ufficialità della 
dedica nel centro municipale di età claudia.
45 La questione è presentata da van Haeperen 2006, pp. 40-44, in particolare p. 42, con bibliografia 
precedente.
46 CIL X, 3699. I dendrofori risultano creati ex senatus consulto, sub cura dei quindecemviri, cfr. 
Thomas 1984, p. 1529.
47 Tripode, ‘cortina’ o bacino oracolare, e delfino sono segni distintivi dell’appartenenza di Valerio 
Flacco al collegio in Servio, cfr. Boyancé 1965, p. 335. Numerose inoltre le attestazioni per l’iconografia sulle 
monete: generalmente si tratta della rappresentazione di un tripode sormontato da delfino (altro animale caro 
ad Apollo), sotto cui compare il corvo; cfr. ThesCRA V, s.v. Quindecimviri s. f. p. R., p. 82 (F. Prescendi).
48 Cfr. Monaca 2005: i libri erano depositati in due urne auree ai piedi della statua del dio (p. 74): 
«i membri del Collegio vennero così sempre più ad adempiere la funzione di sacerdoti di Apollo e del 
principe» (p. 75).
49 Ciò non esclude che, in alcuni casi, quali, ad esempio, il Ploutonion a Hierapolis, il rapporto tra le 
due divinità abbia ragioni diverse. Interessantissime le considerazioni di Tullia Ritti in un articolo del 1990 
(ormai superato per quel che concerne i nuovi dati da scavo), nel quale la studiosa pone la questione del 
presunto controllo da parte del clero metroaco sul Ploutonion, ritenuto da sempre in stretta connessione con 
il culto apollineo, cfr. Ritti 1989-1990.
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Benché allo stato delle conoscenze non vi siano documenti figurati che valorizzino 
questo rapporto tra il collegio quindecemvirale e il culto metroaco, le testimonianze 
epigrafiche disponibili mettono in luce chiaramente come esso fosse ben percepito in 
ambito civico.
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Pianta dell’area di interesse con parziale indicazione dei limiti territoriali delle province di 
Norico, Pannonia e Dalmazia (da Šašel Kos 1999, p. 14, fig. 1).
Fig. 2 Ara in marmo da Marof (Mrzlo Polje) (da Ciglenečki 1998, p. 252, fig. 2).
Fig. 3 Lato (a) con rappresentazione degli attributi del culto frigio (da Ciglenečki 1998, 
p. 253, fig. 3).
Fig. 4 Lato (b) con simbologia apollinea (da Ciglenečki 1998, p. 254, fig. 4).
Fig. 5 Iscrizione con menzione di Stratonike, sacerdotessa di Cibele e Apollo, Museo Archeolo-
gico Nazionale di Atene (da van Straten 1993, fig. 32).
Fig. 6 Altare taurobolico da Roma: sulla fronte l’iscrizione, sui fianchi i simboli del rituale me-
troaco, sul retro generici oggetti riferibili alla sfera sacrale (da CCCA III, p. 56, n. 239, 
tavv. CXXIV-CXXV).
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Conclusioni
Giunto alla sua seconda edizione, il seminario triestino Sacrum facere si segnala già 
come l’appuntamento ideale per un confronto pluridisciplinare in cui, all’interno del 
perimetro tematico dell’‘Archeologia del sacro’, convergono esperienze e competenze 
diverse e in cui storici delle religioni, archeologi, linguisti, storici, epigrafisti trovano 
occasione di scambio e di dialogo. Inevitabile per chi proviene da statuti disciplinari ed 
epistemologici differenti che al centro del dibattito figurino con insistenza aspetti di ca-
rattere terminologico-definitorio e questioni metodologiche con la prospettiva non già 
di affrontare problemi esclusivamente nominalistici, bensì di ‘costruire’ la condivisione 
di categorie interpretative. Tale stimolante occasione scientifica è stata nella circostanza 
ulteriormente insaporita dalla scelta del tema: quello delle forme di contatto intercul-
turale nell’ambito sacro. L’argomento ha esaltato due aspetti emersi già nelle relazioni 
introduttive, cioè, da una parte, la consapevolezza maturata nelle singole discipline di ri-
sultare inadeguate ad affrontare e risolvere da sole temi contraddistinti da forte comples-
sità, dall’altra, quasi antidoto al veleno dell’impotenza o della disinvolta semplificazione, 
l’accentuazione della riflessione teorica e della cautela metodologica. 
Federica Fontana, introducendo i lavori, ha dato conto delle ragioni scientifiche 
dell’incontro nonché della scelta del tema, ben argomentando come già il termine ‘con-
taminazione’ in ambito sacro si presti a differenti interpretazioni a seconda della prospet-
tiva disciplinare adottata. Da una angolazione di natura archeologica, tessendo l’elogio 
della complessità che si incontra ogni qual volta ci si cimenta con temi inerenti le forme 
di contatto interculturale, ha quindi imposto all’attenzione la necessità di un’accentuata 
consapevolezza teorica, proponendo casi di studio dai quali si è evinto con chiarezza 
quanto risulti impropria la meccanica equiparazione invalsa in dottrina fra ‘celtico’ e 
‘pre-romano’; le sue ‘provocazioni’ interpretative hanno riguardato il caso della dea Epo-
na e del tempio definito come ‘gallo romano’, dimostrando con efficacia in entrambi i 
casi l’assenza di comprovati tratti di celticità originaria. 
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Sabina Crippa, dalla prospettiva dello storico delle religioni, ha formulato considera-
zioni consonanti e messo in guardia dagli schemi interpretativi binari nello studio delle 
mescolanze, denunciando l’impiego di categorie esegetiche frutto di esperienze contem-
poranee e contestando il ricorso a inadeguate interpretazioni viziate dal pregiudizio della 
gerarchizzazione culturale; tra le sue felici esemplificazioni figurano l’uso improprio del 
concetto di interpretatio, il mito interpretativo della Dea Madre che tutto risolve in tema 
di femminino, la banalizzazione ‘magica’ di tutte le lamellae perforate indistintamente 
equiparate a defixiones, il riferimento frequente a pretese autoctonicità o a identità mal 
documentate; i suoi consigli terapeutici hanno raccomandato lo studio dei realia attra-
verso un approccio storico contestuale che apra la via alla prospettiva comparativista.
Si tratta di premesse ineludibili dal momento che, se il fattore rituale è universal-
mente considerato un indicatore significativo per valutare le modalità di incontro fra 
culture diverse nel corso di processi acculturativi, l’analisi del sacro è però spesso viziata, 
se non addirittura compromessa, da consolidati pregiudizi esegetici. La difficoltà per gli 
interpreti moderni, comunque cresciuti all’interno di parametri culturali ispirati da reli-
gioni monoteiste, risiede, infatti, nel comprendere a pieno le modalità con cui gli antichi 
sistemi politeisti reagivano alle interrelazioni culturali. Privi di assunzioni dogmatiche, 
tali apparati teologici si dimostrano contraddistinti da grande dinamismo e flessibili-
tà, disponibili a rinegoziare le gerarchie dei rispettivi pantheon secondo le contingenti 
opportunità ed evenienze. Per essi non valgono, dunque, i parametri di esclusione o 
di rifiuto pregiudiziale; al contrario, la gamma delle soluzioni compromissorie sembra 
quanto mai ampia, perché i potenziali intrecci agiscono a livello di teonimi, di opzioni 
iconografiche, di epiteti e, forse, ma è non sempre agevole verificarlo, di pratiche rituali. 
Così il paganesimo tardo antico, come si evince dal contributo di Silvia Giorcelli Ber-
sani che si concentra sulla documentazione del comprensorio cisalpino, seppe non solo 
aprirsi ai sacra peregrina ma anche sperimentare nuovi indirizzi enoteistici per rispondere 
alle istanze spirituali e filosofiche dei devoti, senza smentire il rapporto privilegiato con 
le masse rurali che ostinatamente rimasero fedeli ai riti di fertilità di antichissima tradi-
zione. Così, come chiarisce Marta Miatto applicandosi alle ‘teologie’ dell’Africa romana, 
la locale realtà cultuale seppe cogliere soluzioni diversificate attingendo da bacini di 
differente tradizione (semitica, ellenistica, romana, berbera) secondo un ampio ventaglio 
di scelte e di intrecci che spesso non risultano compresi da quanti hanno contrapposto 
l’identità romana a una presunta identità africana in nome di istanze anticolonialiste. 
Peraltro, nei contesti segnati da forte commistione etnica e culturale le domande che 
meritano sempre di essere poste riguardano sia i cambiamenti subìti dalla topografia del 
sacro, sia l’identificazione dell’autorità ‘politica’ cui era demandata la definizione del 
pantheon, sia il riconoscimento della responsabilità del finanziamento del culto. In tale 
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direzione si è mosso l’approfondimento tematico di Furio Sacchi e di Serena Solano che 
hanno indagato il culto di Minerva nell’agro di Brescia, sfruttando l’ampia documen-
tazione disponibile, distribuita in diacronia e diatopia, per porre giustificate domande: 
siamo in presenza della stessa Minerva dovunque sovrappostasi a una divinità locale 
durante il passaggio alla romanità o i percorsi dell’approdo della divinità nelle campagne 
bresciane differiscono a seconda dei contesti ambientali, etnici, economici, situazionali? 
È proprio l’approfondimento contestuale che suggerisce agli autori di volta in volta le 
più adeguate risposte, segnando un progresso incisivo nello studio dell’argomento.
Altro aspetto nodale del confronto seminariale ha riguardato il ‘racconto’ del fatto ri-
tuale, fosse esso espresso nelle forme della tradizione letteraria ovvero trasmesso attraver-
so il medium iconografico; la valutazione di tali narrazioni, quando risultano connotate 
da una prospettiva di successive stratificazioni, richiede, grande cautela metodologica e 
competenza ‘filologica’. In taluni casi, come è chiarito da Anna Marinetti a proposito 
di alcune leggende riguardanti la religione veneta tràdite da autori greci, risulta arduo 
discernere la realtà della liturgia dalle deformazioni prodotte dagli ‘occhi’ non sempre 
competenti che l’hanno registrata e reinterpretata. Giustamente ci si è chiesti se sia cor-
retto ricercare, a proposito degli apparati religiosi di popoli (italici e non) la cui docu-
mentazione, pur in continuo incremento, risulta ancora troppo limitata per ricostruirne 
il sistema di riferimento, da quale influenza culturale derivassero la loro teologia, quasi 
non fossero in grado di elaborare autonome forme del sacro. Ad esempio, nel caso dei 
Veneti, i quali avevano maturato strutture statuali e militari complesse, in grado ad 
esempio di sostenere la pressione celtica che invece annientò l’Etruria padana, non si 
capisce per quale motivo dovessero dipendere da ‘prestiti’ greci o etruschi per dotarsi di 
entità numiche, di riti individuali e collettivi, di apprestamenti cultuali, di un vocabola-
rio sacro; ciò non esclude, ovviamente, l’eventualità di un travaso di esperienze religiose 
in un mondo, come quello mediterraneo antico, fortemente interconnesso, ma l’even-
tualità di percorsi paralleli deve essere considerata tanto quanto quella delle intersezioni. 
Tali cautele metodologiche non sono solo attivate ma anche esaurientemente teorizzate 
da Anna Marinetti quando ha riesaminato le narrazioni greche, sovente fraintese, di 
luoghi ed esperienze rituali venete, e quando, per un ventaglio di documenti iscritti di 
problematica decifrazione, ha prospettato le possibilità di ‘contaminazioni’: con i culti 
misterici per il ciottolone patavino che porta l’iscrizione Mustai e per la dedica a Loudera 
proveniente da Valle di Cadore (nell’ipotesi di una sua identificazione con Kore/Persefo-
ne); con attività cleromantiche di ispirazione etrusca per gli ossi iscritti provenienti dal 
bothros di Asolo; con pratiche di sacralizzazione dei confini secondo tradizione rituale 
romana per la menzione dei termonios deivos in una dedica di Vicenza.
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Anche il racconto della fondazione di Anfipoli si dimostra una complessa palestra 
esegetica; lo studio di Manuela Mari, nell’intento di sceverare i processi storici che con-
corsero alle sue complesse stratificazioni, ha consentito di chiarire, attraverso il concorso 
di una pluralità di fonti attentamente vagliate, come il culto di Reso, grazie al suo valore 
polisemico e al continuo processo di ri-semantizzazione, abbia potuto svolgere la fun-
zione di veicolare messaggi identitari polivalenti a differenti componenti della nuova 
colonia precocemente cosmopolita.
Il messaggio figurato, naturalmente, racconta esso pure una storia nell’ambito sacro, 
ma per decodificarla in maniera corretta è necessario procedere alla stessa metodica ‘fi-
lologica’ che valorizza «l’intersezione di molteplici livelli di riferimento»; l’anfora etrusca 
di Dresda convincentemente re-interpretata da Luca Cerchiai parla attraverso l’onoma-
stica del committente e le didascalie dei personaggi raffigurati, ma soprattutto attraverso 
i riferimenti iconografici, che, opportunamente esaminati nella complessità delle loro 
‘marcature’ incrociate e dialoganti, sembrano illustrare non già una cerimonia sepolcrale 
bensì un’occasione di festa dionisiaca mirante ad esaltare in un’aura trionfale le gesta e la 
microstoria del protagonista-committente. 
Sul filo del racconto delle immagini si dipanano anche altri proficui contributi che si 
esercitano nel tentativo di risolvere il rebus della loro corretta interpretazione. Un deciso 
progresso sulla via del chiarimento si è registrato grazie ad Emanuela Murgia nel caso 
del mosaico ariminense di Anubi-pastore; convincentemente sottratto all’ambientazione 
nilotica e alla funzione cultuale, il quadro sistemico dei riferimenti iconografici viene 
restituito alla sua dimensione culturale e alla funzione di evocare, nell’ibrida temperie 
religiosa del IV secolo d.C., la vita ultraterrena come ambiente immerso nella tranquil-
lità campestre, in cui il pastore con testa di cane si pone alla confluenza di una pluralità 
di figure psicopompe, quali Orfeo, Hermes, Mitra, senza dimenticare la dimensione 
cristiana dei riferimenti. La relazione fra immagini di attributi cultuali di diverse divinità 
è anche esso tema di ardua comprensione perché spesso ai moderni mancano adeguati 
codici interpretativi. Annalisa de Franzoni si è cimentata con successo nella decodifica-
zione dei nessi intercorrenti fra i simboli divini di Cibele e di Apollo scolpiti sulle due 
facce superstiti di un'ara rinvenuta nel territorio dell'antica Celeia; chiarita la gerarchia 
delle immagini e sottolineata la penuria di confronti, riceve valorizzazione il rapporto 
privilegiato e quasi tutelare che il dio di Delfi intratteneva con il collegio quindecemvira-
le il quale esercitava il controllo sul culto metroaco. Ne deriva che l'insolita compresenza 
iconografica debba essere letta non tanto in base ad affinità di tipo iatrico fra i due numi 
quanto in relazione alla dimensione ufficiale del culto. Da un’anfora attica a figure nere 
conservata nei Civici Musei di Trieste ha invece preso lo spunto Marta Bottos per riflet-
tere sullo schema iconografico di Dioniso affrontato a una figura femminile variamente 
identificata (Arianna, Afrodite, Menade, «sposa prototipica»?) e ragionare sulla sua ge-
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nesi ed evoluzione. Variante della scena che rappresenta il dio del vino a colloquio con 
Arianna, l’anfora dei Civici Musei di Storia ed Arte di Trieste costituirebbe l’approdo di 
un lungo ed articolato cammino iconografico che nel corso del VI secolo a.C. vedrebbe 
evolvere una ‘generica’ rappresentazione di due sposi affrontati verso una sua re-interpre-
tazione in chiave dionisiaca con la finalità di immergere il segmento narrativo in un’aura 
eroica e di assegnare al dio la funzione di garante nel passaggio tra la vita e la morte. 
Nel cuore dell’archeologia del rito ha condotto invece lo studio di Enzo Lippolis il 
quale si è applicato a utilissime riflessioni di carattere generale circa lo statuto della co-
roplastica votiva all’interno del regime delle offerte, circa le modalità d’uso dell’oggetto 
all’interno del procedimento rituale, circa il significato della sua obliterazione nonché 
le modalità di formazione dei depositi. Il caso dei pinakes di Locri Epizefiri, tanto au-
torevolmente esplorato da Mario Torelli in uno studio considerato pilota, ha poi rap-
presentato occasione per proporre una nuova chiave di lettura basata sulla valorizzazio-
ne dell’alto numero di matrici utilizzate, sulle varianti iconografiche, sul breve periodo 
d’uso (non più di un ventennio); tali elementi segnalano un cambiamento della pratica 
rituale e, unitamente a considerazioni di natura iconologica, autorizzano a ripensare 
come lecito il collegamento con le notizie offerte dalle fonti circa la dedica delle ragazze 
locresi a una pratica prossenetica rituale.
Passando dalle dinamiche cerimoniali agli spazi deputati ad ospitarle, un ultimo ca-
pitolo tematico ha visto Rita Sassu e Dirk Steuernagel ragionare, la prima, sulle strutture 
del santuario extraurbano di Hera a Samo, il secondo, su quelle del Letoon di Xanthos 
e del tempio ad Apollo di Cirene. Nel caso samio, le finalità dell’approfondimento si 
sono concentrate sullo studio dell’articolazione topografica e strutturale della planime-
tria templare, sulla gerarchia degli edifici (ben sette), sulla funzione economica di alcuni 
ambienti, sull’intestazione degli spazi, sulla compresenza di culti secondari.
Nel caso dei templi apollinei essi sono stati assunti da Steuernagel ad esemplifica-
zione per illustrare l’originale prospettiva del «tempio-museo» che, in coincidenza con 
fasi di ristrutturazione architettonica connesse a momenti politici cruciali, intendeva 
perpetuare la memoria del passato attraverso l’inclusione nell’assetto rinnovato di lacerti 
di strutture più antiche, sempre con funzione di quello che si suole catalogare come 
reimpiego ‘ideologico’.
La convivenza di tradizione e trasformazione, l’incontro di esperienze religiose molti-
plicate dalla circolazione di cose e dal contatto di uomini, la sedimentazione di racconti 
per scripta e per imagines, la ri-semantizzazione periodica di luoghi: sembrano queste le 
cifre di un realtà del sacro che, come ha dimostrato il confronto seminariale, tanto più 
si presenta plurale nei suoi connotati tanto più conviene sia affrontata con un approccio 
metodologicamente e disciplinarmente plurale.
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Federica Fontana, Contaminazioni nei sacra nel mondo greco e romano. «Sotto gli auspici 
dell’archeologia»
Der Beitrag beschäftigt sich unter archäologischem Gesichtspunkt mit der Frage der 
„Verbindung“ – in all seinen unterschiedlichen Bedeutungen – im religiösen Bereich. 
Zwei Beispiele seien genannt: zum einen der Fall der Gottheit Epona, Schutzgöttin der 
Lasttiere, verbreitet in Italien und vielen Provinzen, zum anderen die architektonische 
Struktur des sog. Fanum bzw. gallisch-römischen Tempels, einem Gebäude mit zentralem 
Grundriss der v.a. in den gallischen, germanischen und Donau-Provinzen verbreitet war.
Sabina Crippa, Prospettiva storico-religiosa e contatti tra culture
This paper aims at discussing how one can investigate the contacts between cultures – so-
metimes conflicting, sometimes contiguous – in the ancient Mediterranean area from the 
perspective of History of Religions. First of all, this analysis highlights the relevance of a 
historical study of realia, which are identifiable within local contexts. Then, thanks to the 
competences of different disciplines, one can analyse as a value the complexity of symbo-
lic meanings of ritual traditions and their practices in a historical-comparative view.
Anna Marinetti, Culti nel Veneto preromano, tra autonomia e influssi esterni: la prospet-
tiva delle iscrizioni
Les sources linguistiques fournissent une importante contribution à la connaissance de 
la religion de la Vénétie pre-romaine; les témoignages dont on dispose sortent de l’épi-
graphie locale, les inscriptions vénètes. Sont prises en consideration ici des textes qui 
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portent peut-être des traces d’influences culturelles externes, du monde gréco-romain: 
des presumables réfèrences à des cultes à mystères, aussi bien que des désignations théo-
nymiques empruntées du latin.
Enzo Lippolis, Alcune osservazioni sull’uso e sulla diffusione della coroplastica rituale nei 
depositi dell’Italia meridionale: il caso di Locri Epizefiri
In the last decades, research on the coroplastica and the votive deposits in Italy has signi-
ficantly developed; in particular the findings from Locri Epizefiri represent an excellent 
opportunity to investigate the archaeological expressions of worship, and to begin deco-
ding their ritual traces. The important deposit excavated by P. Orsi in the Mannella’s site 
is a very well-known and composite example, characterized by the presence of pinakes, 
the clay tablets which have allowed researchers to investigate the most peculiar ceremo-
nies of the greek colony.
We present a case study to investigate the expressive grammar of rituality, to discuss 
methodological and interpretative problems, and to try and read the Mannella’s deposit 
within the worship system of the local community. The problem of the recognition of 
the main sanctuary of Persephone is faced, and also the meaning and function of the 
pinakes and their role in the behavior-system of the sacred polis. We offer a new inter-
pretation, primarily based on a functional-type research, which starts from the different 
levels of context that can be reconstructed.
Luca Cerchiai, Una festa etrusca per Dioniso? 
The paper aims to analyze the figurative program of an Etruscan black-figure amphora 
in Dresden, decorated on one side with a scene of sacrifice in the presence of a satyr, and 
on the other, with the representation of an armed dance.
The assumption is that the amphora is the product of a special commission to celebrate 
a successful performance as a small triumph, using the mythical paradigm of the Gigan-
tomachy of Heracles as a model.
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Dirk Steuernagel, Tradizione in trasformazione: templi greci come luoghi di memoria tra 
ellenismo ed età imperiale
Ausgehend von zwei Fallbeispielen, dem Apollontempel im Letoon von Xanthos und 
demjenigen von Kyrene, geht der Beitrag der Frage nach, welche Rolle Tempelbauten 
für das Selbstverständnis griechischer bzw. hellenisierter Gemeinwesen spielten. In bei-
den Fällen sind ältere Sakralbauten, oder zumindest substanzielle Teile von solchen, im 
Innern jüngerer Tempel erhalten geblieben. Es scheint hier eine Strategie fassbar, mit der 
einerseits das historische Erbe der jeweiligen Gemeinwesen herausgestellt, andererseits 
der Anschluss an zeitgenössische Trends der Baukunst gesucht wird. Diese ‚bewahrende 
Modernisierung‘ dient nicht zuletzt dazu, politische und soziale Positionen in Zeiten 
des Umbruchs, namentlich im Prozess der Eingliederung in die hellenistischen und 
römischen Großreiche zu behaupten.
Manuela Mari, Gli Ateniesi in Tracia. Le ossa di Reso e la nascita di Anfipoli
The main source of information on the cult of the Thracian hero Rhesus at Amphipolis 
is a detailed narrative in Polyaenus’ Stratagemata. According to this, the cult was intro-
duced by the Athenian colonists who founded the city in 437 BC. In that occasion, 
a sanctuary (heroon) was built in the place where the supposed relics of Rhesus were 
buried. The paper studies the possible origins of Polyaenus’ account in some lost work 
of local historiography; it also discusses the remaining sources of information on the 
cult and the sanctuary (literary, epigraphic, archaeological, numismatic). On this basis, 
some general remarks on the ‘sacred topography’ of Amphipolis in the fifth century BC 
and a new interpretation of the historical context of the foundation of the colony are 
also suggested. The introduction of a supposedly ‘indigenous’ cult was meant not only 
to legitimate the Athenian claims on a much disputed territory and to make the city’s 
foundation possible, but also to involve the Thracian tribes of the area in the foundation 
itself and to include them in the city’s population. Other elements can confirm such an 
interpretation of the mixed nature of the city and of some peculiarities of its pantheon.
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Silvia Giorcelli Bersani, Rappresentazioni del divino nella tarda antichità: quali indizi 
per una storia del sacro in Cisalpina?
An update on devotion in Cisalpine Gaul in Late Antiquity must include an overview 
on the different religious expressions spread around in the area: the imperial religion 
that refers to monarchist or hierarchical principles, some forms of oriental religions 
randomly distributed on the territory, and politeism, which was well-established in the 
countryside and resisting the bishops’ attempt to uproot it. These are the main topics 
covered in this paper.
Serena Solano, Furio Sacchi,  Il culto di Minerva nel bresciano. Geografia e forme del 
sacro fra interpretatio e innovazione
The paper considers the evidence of the cult of Minerva in the Brescia area in Roman ti-
mes. The analysis of the cultual data in the context of the more general archaelogical and 
territorial framework reveals a complex and diverse scenario. The late Iron Age witnessed 
the development of the Gruppo Breno-Dos dell’Arca of Valcamonica to the north, with 
a strong gravitational pull towards the Alpine area; the plain to the south became part 
of the Celtic (Cenomani) sphere of influence since the end of the fourth century B.C. 
This cultual duality resisted until the Romanization and is reflected in the worship of 
Minerva, the spread and characteristics of which seem to testify a varied response to 
different strategies of Romanization.
Marta Bottos, Dioniso e Arianna a colloquio. Contaminazioni iconografiche su un’anfora 
attica a figure nere dai Civici Musei di Storia ed Arte di Trieste
The aim of this paper is to reconsider and to put in its context the iconographic scheme 
with the meeting between Dionysus and Ariadne. The point of departure is an Attic 
black-figure amphora kept in Trieste’s Civici Musei di Storia ed Arte, which has been 
attributed to the Antimenes Painter (530-510 BC). In the following, we will discuss 
the beginning of this scheme by the theories of Cornelia Isler-Kerényi, which in several 
papers points out the Cycladic origin of the depiction with Dionysus and Ariadne. In 
greater detail, the scholar believes that there is a close connection between the scheme 
depicted in the Attic black-figure and a discussed Cycladic production, the Melian pot-
tery. The critical review of this thesis raises interesting questions about the beginning 
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and the development of this iconographic scheme, which are going to enjoy great fortu-
ne for all the VI century BC.
Annalisa de Franzoni, Apollo e Cibele su un’ara da Celeia
The attention of the author is focused on the relationship between Cybele and Apollo 
on a votive altar found in the territory of the ancient Celeia. The presence of symbols 
referring both to the anatolian goddess and to the oracular deity on the sides of the 
monument was considered from scholars as an evidence of a symbiosis between these 
particular healing deities. However, the lack of  close comparisons for this exclusive 
association with respect to other figurative documents in the roman world leads to a 
review of the monument.  The considering of the altar from a different prospective and 
the research of connection between metroac and apollonian cult on an historical level 
suggest an alternative interpretation for the presence of tripod and other symbols of 
Apollo on the altar.
Emanuela Murgia, Un pastiche iconografico: Anubi pastore tra gli animali
In Norditalien gibt es nur wenige Fußbodenmosaike mit mythologischen Darstellun-
gen. Eine der interessantesten Beispiele ist ein Mosaik, das 1948 in Rimini entdeckt 
wurde und eine männliche Figur abbildet, in Hirtenbekleidung, mit Hundskopf, der 
eine große Anzahl wilder Tiere und Fabelwesen hütet. 
Die Figur wurde von der Wissenschaft als Anubis interpretiert. Dieser Beitrag  beschäf-
tigt sich mit den in diesem Zusammenhang auftretenden Fragen der Datierung und 
dem Kontext des Mosaiks ebenso wie mit denen der ikonographischen Interpretation 
der Szene, die einzigartig ist.
Marta Miatto, Modelli del contatto culturale nell’Africa romana; per una riflessione sulle 
‘teologie’ africane
Dans l’histoire religieuse de l’Afrique proconsulaire, le contact entre deux systèmes poly-
théistes perméables, le romain et le punique, a produit des phénomènes culturels et 
religieux nouveaux qui, en apparence uniquement, sont le résultat d’une assimilation 
à la religion des conquérants. Partant d’une réflexion sur les différentes catégories de 
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contact culturel – assimilation, hybridisation, syncrétisme – cette contribution entend 
suggérer de nouvelles interrogations à propos des associations de divinités inédites et de 
leurs configurations spatiales à l’intérieur des lieux de culte, éléments indispensables à la 
compréhension des «théologies africaines».
Rita Sassu, Il santuario extraurbano di Hera a Samos. Forme e spazi del culto tra devozione 
privata ed economia pubblica
The Heraion of Samos is characterized by the simultaneous presence of several temples, 
whose role and function is not always easily identifiable. Available archaeological, epi-
graphic and literary evidence suggests that some of them actually served as authentic 
cult edifices, connected with worship practices related to the deities attested in the area, 
such as Hera or Aphrodite. Nevertheless, the analysis of some significant inscriptions 
reveals the primary importance of economic activities taking place in the sacred space, 
indicating that the role played by at least one of the temples was indeed deeply focused 
on the financial deposits’ management and thereby shading some light on the debated 
problem concerning the constructions’ interpretation.
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